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La experiencia del Otro 


Una introducción a la etnoarqueología 


Alfredo González Ruibal 


Para Ana 


Quien encuentre dulce su patria es todavía un tierno aprendiz; quien 
encuentre todo suelo como el nativo, es ya fuerte; pero perfecto es aquel 
para quien el mundo entero es un lugar extraño. El alma tierna fija su 
amor en un solo lugar en el mundo; la fuerte extiende su amor a todos los 
sitios; el hombre perfecto ha aniquilado el suyo. 


Hugo de S. Víctor (s. XII), citado en E. Y. Said (1994). 


En esta vida, ¿cuándo cesará mi errar, como llevado por el viento? 
Mi casa está en el Suroeste. 
Mas siempre hacia el Sudeste he de partir. 


Su Dongpo (s. X). 


Prólogo 


Un manual de etnoarqueología en España puede parecer fuera de lugar, si tene- 
mos en cuenta que en la actualidad sólo existe una obra de síntesis sobre la materia 
—que ha sido escrita por dos investigadores anglosajones— y que en nuestro país los 
autores que han trabajado en este camipo se pueden contar con los dedos de una 
mano..Pero una disciplina que ha gozado de un desarrollo tan importante en los úl- 
timos años y que ha influido de forma determinante (mucho más de lo que normal- 
mente se piensa) en el desarrollo de la arqueología, no debería encontrarse restrin- 
gida a la esfera anglosajona. Por otro lado, en un mundo progresivamente 
globalizado para bien y para mal, donde la diferencia es cada vez menos diferencia 
y donde, sin embargo, el Otro aparece cada vez más habitualmente compartiendo 
nuestro suelo, la ernoarqueología nos ayuda a comprender la alteridad y ser más crí- 
ticos con nuestra propia tradición cultural. En este libro se intenta pasar revista 
apresurada a algunos de los temas que más han interesado a la etnoarqueología —la 
relación entre tecnología y sociedad, la formación del registro arqueológico, estilo y 
fronteras— y a otros que han preocupado menos pero que cada vez poseen un lugar 
más importante en las ciencias sociales en general y en las cuales la etnoarqueolo- 
gía tiene mucho que decir —el género, la infancia, la identidad—. A lo largo de las si- 
guientes páginas se utilizan los términos preindustrial, premoderno y tradicional para 
hacer referencia a las culturas que más habitualmente estudia la etnoarqueología y 
que se encuentra fuera de la órbita capitalista (todo lo fuera que se puede estar en 
estos momentos). Ninguno de los tres conceptos es satisfactorio, al contrario, son 
francamente criticables. Quizá sería mejor hablar de pueblos aindustriales o amoder- 
nos, ya que, aunque seguiríamos siendo «nosotros» el referente, al menos ya no con- 
sideramos que se encuentran en un estadio anterior (pre-) al nuestro. El recurso a 
los términos habituales se justifica por estar generalizados en la antropología y por 
el deseo de no introducir nuevos conceptos que seguirían poseyendo un significado 
ambiguo. Otro problema considerable lo constituye hablar de sociedades de caza- 
dores-recolectores, agricultores de roza, agricultores sedentarios, etc. Se trata de un 
esquema evolucionista que ha tenido un enorme peso en la disciplina (al igual que 
en la arqueología y en la antropología) y que aquí se utiliza por mera comodidad, 
pese a todos los problemas teóricos que plantea. 


Mi contacto con comunidades preindustriales, al igual que mi introducción en 
el mundo de la etnoarqueología, se lo debo a Víctor M. Fernández, profesor de la 
Universidad Complutense de Madrid. Los datos referentes al oeste de Etiopía que 
aquí se recogen proceden del proyecto en el Nilo Azul, que él dirige y en el que yo 
participo. En buena medida se encuentran inéditos. Ignacio de la Torre Sainz, espe- 
cialista en tecnología paleolítica, ha leído y criticado la parte referente a los mate- 
riales líticos. Francisco Miguel Gil García, que realiza su tesis sobre el área andina, 
me ha proporcionado bibliografía sobre Sudamérica. Mi padre, Constantino, ha leí- 
do el texto y ha corregido los errores estilísticos. Cuando el trabajo ya estaba prác- 
ticamente acabado, una estancia en la Universidad de Stanford (California) me per- 
mitió conocer directamente a algunos de los investigadores que han influido de 
forma clave en la etnoarqueología: Lewis Binford, Michael Schiffer, William Rathje, 
lan Hodder y Patty Joe Watson. A esta oportunidad se deben algunas matizaciones 
y reorientaciones de última hora en el texto. Mis agradecimientos van dirigidos a 
Bill Rathje y Michael Shanks por permitirme asistir a los seminarios en que partici- 
paron los investigadores mencionados. 


Teoría y método 


I. ETNOARQUEOLOGÍA: LA EXPERIENCIA DEL OTRO 


La etnoarqueología es una de las disciplinas más atractivas que puede haber en 
el terreno de las ciencias sociales, porque comparte las experiencias de dos ciencias 
ya de por sí apasionantes: la antropología y la arqueología. La etnoarqueología nos 
ofrece la posibilidad de conocer personalmente al Otro, de hacerle preguntas, de 
convivir con él, algo con lo que cualquier arqueólogo habrá soñado alguna vez en 
su vida. Tiene, por fuerza, que cambiarnos la mirada. ¿Es posible volver a ver igual 
los restos de una cabaña neolítica después de haber vivido en una similar en Nue- 
va Guinea? Pero no se trata, obviamente, de quedarse en la mera experiencia em- 
pática, por muy reveladora que ésta sea. La etnoarqueología es, o debería ser, una 
disciplina rigurosa, metódica, teóricamente orientada, y los trabajos que aquí to- 
maremos en consideración así lo demuestran. La etnoarqueología supone acercar- 
nos a la diferencia: acceder a la experiencia del Otro. Y esto es deliberadamente 
ambiguo, pues se trata de experimentar lo diferente, pero también de beneficiarnos 
de la experiencia que el Otro tiene de su mundo: su saber-hacer, sus conocimien- 
tos tecnológicos, su habilidad como ser social y simbólico en una sociedad diferen- 
te a la nuestra. En resumen, toda aquella experiencia que en el registro arqueoló- 
gico ha quedado sepultada por la tierra y la distancia. 

La etnoarqueología es necesaria fundamentalmente por dos motivos: primero, 
porque sin conocer al Otro nuestras interpretaciones arqueológicas tenderán siem- 
pre al sesgo etnocéntrico y, segundo, porque los pueblos no occidentales tienen sus 
días contados. La etnoarqueología es una tarea de urgencia que cuenta con un am- 
plísimo espacio de trabajo. Existen cientos de grupos étnicos que jamás ha visitado 
un etnoarqueólogo y que pueden desaparecer sin que hayamos llegado a conocerlos. 

No obstante sus cerca de cuarenta años de historia, parece que la disciplina está 
lejos de poseer un status académico estable. No se han creado departamentos ni cá- 
tedras específicas y el número de especialistas que se dedican exclusivamente a este 
tipo de investigación es relativamente reducido. Esto ha contribuido —aunque tam- 
bién la actitud de algunos investigadores— a la idea de que no se trata más que de un 
pasatiempo para arqueólogos de vacaciones en tierras exóticas. Y, sin embargo, la his- 


toria de la arqueología no se podría entender sin ella o, al menos y en sentido más 
amplio, sin la reflexión de los arqueólogos sobre la cultura material de las sociedades 
premodernas vivas. Si nos centramos en el último medio siglo de la disciplina, los dos 
cambios más importantes en la orientación teórica que se han producido han venido 
de manos de dos investigadores influidos por su trabajo de campo etnoarqueológico: 
Lewis Binford, padre de la Nueva Arqueología, también llamada procesual, desde los 
años sesenta, e lan Hodder, padre de la arqueología posprocesual desde inicios de 
los años ochenta. El primero, como veremos, realizó numerosos trabajos entre pue- 
blos indígenas de Norteamérica y Oceanía, como los nunamiut de Canadá y los al- 
yawara de Australia. Por su parte, Hodder llevó a cabo investigaciones con grupos de 
Kenya, Sudán y Zambia (luo, ilchamus, nuba, etc.). Ambos, a través de su trabajo con 
comunidades actuales, propusieron formas de realizar una arqueología más reflexiva, 
más crítica y que se planteara más cuestiones que la que hasta entonces se había de- 
sarrollado. Y ambos tuvieron éxito con sus propuestas. 


ll. ACOTAR OBJETIVOS, BUSCAR UNA DEFINICIÓN 


¿Qué es realmente la etnoarqueología? 
Tendríamos que comenzar por decir lo que 
no es, porque bajo esta denominación se 
han presentado trabajos que poco tienen 
que ver con lo que estrictamente debería 
ser la disciplina. Etnoarqueología no es 
comparar un recipiente de cerámica actual 
con uno de la Edad del Hierro o describir 
la siega del centeno en una comunidad 
campesina, o al menos no es sólo eso. Este 
es el uso que tradicionalmente se ha dado 
a la etnografía en arqueología, lo que se lla- 
ma la «aproximación directa» o lo que J. 
Yellen (1977) denomina buckshot approach, 
la «aproximación del perdigón» (Fig. 1). La 
etnoarqueología debe aspirar a más. ¿Y qué 
es más? Aquí vienen las complicaciones. 
Puede ser mucho más, y entonces enten- 
deremos que dentro de la etnoarqueología 
caben los estudios de cultura material con- 
temporánea, la etnohistoria, la arqueología 
experimental e incluso la arqueología his- 
tórica. Descontando la arqueología experi- 
mental, el resto de los campos coinciden 
en algo: se trata de estudios en los que es 
viable la thick description, la «descripción 
densa» que proponía Clifford Geertz (1990), 
el fundador de la antropología postestruc-  Fig.1. La «aproximación del perdigón»: un ha- 


turalista. Esto resulta factible en aquellos ena PrSnibics acuabos Eepley dias 
chas planas de bronce del li milenio en 


contextos en los que contamos con multi- Europa (izda., dibujo del autor; dere- 
tud de fuentes (materiales, orales, escritas) cha, Champion et al. 1988). 
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mediante las cuales se refuerzan y cobran verosimilitud nuestras interpretaciones de 
determinado fenómeno histórico o etnográfico. Parece esperable una visión más 
completa de las plantaciones de esclavos estadounidenses en el siglo XIX que de los 
campamentos de los primeros agricultores europeos hace siete mil años. Los con- 
textos donde resulta factible crear descripciones densas sirven, en consecuencia, a los 
arqueólogos, donde tal cosa no es posible, como comparación, inspiración o estí- 
mulo intelectual: les permiten plantearse cuestiones que de otro modo no habrían - 
surgido y arriesgar teorías cuando la documentación presenta incómodos vacíos. La 
etnoarqueología, por sus fuentes, es una disciplina donde existe la posibilidad de 
realizar una descripción tan densa como parezca imaginable. Y resulta especialmen- 
te interesante a los prehistoriadores porque trata, al contrario que los material cul- 
turists O los arqueólogos del mundo capitalista, con sociedades preindustriales, las 
mismas que poblaron durante milenios la Prehistoria. No obstante, autores como 
Paynter (2000) nos permiten descubrir el continuum que se advierte entre la etno- 
arqueología, por un lado, y la arqueología histórica y los estudios de cultura mate- 
rial contemporánea, por otro. El trabajo de Paynter recuerda que ambas disciplinas 
analizan cuestiones que pueden ser igualmente abordadas por la etnoarqueología, 
como la interacción entre las sociedades capitalistas occidentales y las sociedades 
indígenas (en África, Asia, América y Oceanía), el papel metafórico e identitario de 
la cultura material o la deconstrucción de las historias coloniales. No obstante, se 
ha criticado que, cuando nos referimos a sociedades actuales para Occidente, ha- 
blemos de arqueología histórica, mientras que al tratar del estudio material de cul- 
turas. recientes en el Tercer Mundo, recurramos al término etnoarqueología (Agbaje- 
Williams cit. en Folorunso 1993). 

Podríamos plantearnos una definición más estricta, pero también aquí surgen 
pandas: hay quien reduce la etnoarqueología al trabajo de campo con socieda- 
des preindustriales vivas mediante una aproximación arqueológica, como Susan Kent 
(1987) o Carol Kramer (1996). Otros, por el contrario, aseguran que el trabajo con 
materiales etnográficos publicados o en museos puede ser también calificado de 
etnoarqueológico si tiene la orientación adecuada: Michael Graves (1994), por 
ejemplo, ha realizado sus estudios sobre cerámica kalinga (del norte de Filipinas) 
en Estados Unidos, a partir de la colección que en los años setenta llevó a ese país 
W. Longacre. Hardin y Mills (2000) han analizado el cambio estilístico en la cerá- 
mica zuñi (sudeste de EE.UU.) a través de los materiales depositados en la Smith- 
sonian Institution a fines del siglo XIX, y Kalentzidou (2000) señala la importancia 
de la dimensión temporal en los estudios de la cerámica, algo que no puede cubrir 
el trabajo de campo pero sí el análisis de la documentación histórica. El uso de las 
fuentes etnohistóricas e históricas también lo defienden Staski y Sutro (1991), para 
abordar la gestión del desecho. Pensemos, además, que en los grandes museos de an- 
tropología se almacenan millares de artefactos con detalladas informaciones sobre 
su uso y su contexto social que apenas han sido explorados por los arqueólogos. 

Normalmente, otro elemento que se considera clave en la definición de la disci- 
plina es la cultura material: así, Carol Kramer (1996) considera que la etnoarqueolo- 
gía se centra en aquellos aspectos del comportamiento sociocultural que dejan traza 
en el registro arqueológico. Cuando se dice así, tendemos a pensar en la cerámica, la 
talla lítica'o la construcción de cabañas. No obstante, la reflexión sobre elementos 
fundamentales en las sociedades premodernas que no siempre poseen un correlato 
material tan evidente (aunque lo tienen) —pensemos en la concepción del tiempo o 
el espacio— resulta también accesible al etnoarqueólogo y ofrece perspectivas reve- 


ladoras a los arqueólogos: los trabajos de Michael Dietler e Ingrid Herbich (1993) 
entre los luo de Kenya, o los de Almudena Hernando (1997) con los k'ek'chíes de 
Guatemala, así lo demuestran. En ambos casos se trata de investigaciones empren- 
didas por arqueólogas cuyas cuestiones han emanado de un conocimiento previo de 
las limitaciones y posibilidades del registro arqueológico. La cultura material consti- 
tuye un elemento cláve y definidor de la etnoarqueología casi tanto como lo es de 
la arqueología. Lo que hay que hacer es entenderla en el sentido más amplio: el pai- 
saje construido, por ejemplo, es cultura material, y dentro de él pueden materiali- 
zarse nociones de tiempo (Lane 1994), y en cierto modo también lo es la apropia- 
ción de un espacio natural —sin necesidad de alterarlo. 

Al final, como dice Víctor M. Fernández (1994), la mayor parte de las definicio- 
nes se pueden englobar en dos grupos: (1) el trabajo de campo etnográfico llevado 
a cabo por arqueólogos o antropólogos (con formación arqueológica) para ayudar a 
la interpretación en arqueología; y (2) la ernoarqueología entendida como toda re- 
lación entre arqueología y antropología. Aquí entrarían las definiciones tradiciona- 
les que se han dado de la etnoarqueología, pero, para una definición «poscolonial» 
(que es la que aquí se defiende), ambos puntos, aunque válidos, resultan insuficien- 
tes. La etnoarqueología trata en la mayor parte de los casos con un Otro que ha sido 
conquistado, oprimido y explotado por Occidente. Además, a ese Otro se le ha im- 
puesto nuestra visión de su historia y su identidad y se ha menospreciado la inter- 
pretación que pudiera dar de su propia existencia. La teoría poscolonial pretende 
hacer oír otras voces y deconstruir los relatos de poder tejidos por Occidente (Said 
1996, Bhabha 1994), especialmente respecto a aquellos grupos que, como las muje- 
res, han sido más injustamente postergados por las narraciones oficiales (Spivak 
2000). Dado que hasta hace bien poco (y aún ahora.en muchos casos) la etnoar- 
queología ha procurado exclusivamente utilizar a las comunidades preindustriales 
para resolver nuestros propios problemas arqueológicos (Gosden 1999), el repaso 
que aquí haremos a la disciplina se encontrará indefectiblemente condicionado por 
el sesgo neocolonial. En cualquier caso, la definición que se propone pretende, al 
menos teóricamente, solventar nuestra deuda con el Tercer Mundo: 


Etnoarqueología es el estudio arqueológico de sociedades generalmente preindustria- 
les, con el objetivo de producir una arqueología más crítica y menos sesgada cultu- 
ralmente, de generar ideas que favorezcan el debate arqueológico y de contribuir al 
conocimiento de las sociedades con las que se trabaja, teniendo en cuenta sus tradi- 
ciones, ideas y puntos de vista. 


¿Qué significa «estudio arqueológico»? Significa compartir el método, la teoría y las 
preocupaciones de los arqueólogos. La arqueología es el estudio de las sociedades del 
pasado a través de la cultura material (pero eso no significa que cuando aparece un tex- 
to haya que dejarlo de lado, pues entonces no habría arqueología histórica). Pasado es 
lo que ha sucedido ayer y cultura material un alfiler o los resultados de un análisis po- 
línico. Sobre la cultura material se ha teorizado mucho desde principios de los años 
ochenta, tanto por parte de los «arqueólogos del comportamiento» (Schiffer y Lamot- 
ta 2001), como por los posprocesuales (Hodder 1994) y los material culturists (Schle- 
reth 1985, Kingery 1995). La constitución significativa del registro material es una de 
las bases teóricas que fundamentan los estudios de cultura material contemporánea. 
Los objetos no sólo son instrumentos sino también señales, signos y símbolos, recuerda 
Kingery (1995). La dimensión funcional y la simbólica aparecen inextricablemente 
unidas y ninguna de las dos puede ser menospreciada (Hodder 1994). En realidad, se- 
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gún Hodder, independientemente de la información que queramos extraer de un ele- 
mento material, debemos entender que se trata siempre de algo que llega a nosotros 
mediado simbólicamente, pues los objetos no son neutros ni objetivos, no llegan a no- 
sotros «ininterpretados» (como tampoco lo hace un texto). La ernoarqueología nos en- 
seña la importancia de lo material en las sociedades tradicionales: allí donde no existe 
escritura, las cosas —una roca, una vasija— poseen una gran capacidad de codificar men- 
sajes. Las formas geológicas, por ejemplo, sirven de referentes en la construcción del 
mito en muchas sociedades y ayudan, sin necesidad de transformarlas, a crear un pai- 
saje humanizado (Tilley 1994, Bradley 2000). Nuestra tradición cultural ha tendido a 
menospreciar lo material en beneficio de lo espiritual. Como dice Prown (1996), al me- 
nos desde la Grecia clásica, la historia de Occidente es una narrativa de la mente so- 
bre la materia. Aquellos pueblos donde el comportamiento material (el baile o la de- 
coración corporal entran dentro de este concepto) desempeña un papel central, han 
sido despreciados por Occidente, donde el discurso (el logos), y especialmente su plas- 
mación literaria, han gozado desde hace dos milenios y medio de una preponderancia 
fundamental. Dado el escaso interés de los antropólogos por la cultura material, co- 
rresponderá a la etnoarqueología rescatar la relevancia social del mundo de lo tangible. 

¿Cómo hacer una arqueología «más crítica y menos sesgada culturalmente»? Las 
definiciones que se han propuesto de etnoarqueología inciden, de forma más o me- 
nos explícita, en un concepto de suma importancia: la comparación o analogía. Toda 
etnoarqueología, de hecho, se funda en la idea de comparación. Esta hay que enten- 
derla, en el caso de la definición que se ha propuesto, como «el método de desechar 
los prejuicios propios con el objetivo de llegar a la familiaridad con la “otredad” de 
diferentes sociedades» (Oudemans 1996). En el mismo sentido, los antropólogos 
Strathern y Lambek (1998) escriben que «una de las cosas que más distingue a la 
antropología de la opinión común es el serio esfuerzo que hacemos, dentro de nues- 
tra propia tradición de conocimiento, para ampliar nuestros horizontes y confrontar 
nuestros prejuicios». El medio fundamental, añaden, para hacer esto es la compara- 
ción, que no es exclusiva de la antropología, sino que también pertenece a la histo- 
ria y la arqueología. Sin embargo, en estas dos últimas disciplinas la comparación es 
algo que no se encuentra tan extendido, ni teorizado, como en la antropología o la 
etnoarqueología. Igual que el arqueólogo que admite no tener teoría es indefecti- 
blemente un positivista, aquellos que dicen no necesitar de comparaciones suelen 
ser quienes más se encuentran «empujados al referente consciente o inconsciente 
de su sociedad, su clase, su corporación», como señalan Pétrequin y Pétrequin 
(1992), es decir, al «sentido común», que es el menos común de los sentidos pero 
no porque escasee, sino porque es variable culturalmente, o lo que es lo mismo, no 
es común a todos los seres humanos. Hay que tener en cuenta que corregir el sesgo 
de nuestra visión occidental no implica crear una sociedad premoderna ideal (o va- 
rias), como dice Julian Thomas (1996), «homogeneizar la experiencia no occiden- 
tal». Debemos evitar el riesgo de encontrar, frente a nuestra cultura capitalista, una 
única cultura primitiva. La etnoarqueología, más que mostrar un Otro opuesto a 
nuestra cultura, debe mostrar las diferentes posibilidades de Otros que existen o han 
podido existir. En cualquier caso, hay que tener en cuenta que comparación, tal 
como se defiende aquí, y como dice Hernando (1995), no significa «comparar cul- 
turas», sino «comprender otros órdenes de pensamiento, otras formas de identidad 
personal y cultural». Los datos e hipótesis que ofrece la etnoarqueología no son re- 
cetas (aunque en un tiempo pretendieron serlo) que se puedan aplicar a la arqueo- 
logía directamente. Como decía Leroi-Gourhan (1984), «el más grave reproche que 
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se puede hacer a la comparación sumaria es haber paralizado la imaginación cientí- 
fica». Al contrario, la etnoarqueología debe reavivar la imaginación arqueológica 
(David y Kramer 2001), haciendo ver, por comparación con los pueblos actuales, 
que los Otros son variados, múltiples y, sobre todo, diferentes. 

En relación con el último punto (la contribución al conocimiento de la sociedad 
con que se trabaja), que ningún investigador incluye en su definición, ha de tenerse 
en cuenta que la etnoarqueología, como cualquier otra ciencia, especialmente en el 
terreno social, debe tomar en consideración ciertas normas éticas. El interés por las 
comunidades en las que se desarrolla la investigación es el punto principal y básico. 
Todo lo demás es hacer ciencia colonial o neocolonial y mostrar desprecio hacia los 
grupos con los que convivimos. Esta crítica resulta especialmente pertinente en lo 
que se refiere a las aproximaciones sociobiológicas y darwinistas sociales, las cuales 
proliferan desde los años noventa del pasado siglo en la investigación estadouniden- 
se. Algunas de las teorías y postulados de equipos como el de J. E O'Connell (1995) 
resultan realmente sospechosos desde un punto de vista ético, porque no sólo utili- 
zan al Otro como mero paralelo para los humanos del Paleolítico, sino que lo redu- 
cen a su simple biología. En la mayor parte de los casos, el uso que hacen de la ana- 
logía etnográfica recuerda al que los etólogos hacen del comportamiento de los 
chimpancés. El desprecio hacia las sociedades locales que demuestran los partidarios 
de la sociobiología constituye una deficiencia desde el punto de vista científico y, 
principalmente, desde el punto de vista ético. Este tipo de análisis ernoarqueológicos 
se restringen a contextos paleolíticos, afortunadamente —o desafortunadamente para 
los paleolitistas—. Curiosamente, un investigador africano como Kofi Agorsah (1990), 
defiende la necesidad de olvidar el contexto para practicar auténtica etnoarqueolo- 
gía (aunque no esté pensando en los excesos darwinistas), lo que demuestra que las 
relaciones sociológicas de la ciencia no son sencillas ni directas. Deberíamos refle- 
xionar sobre el hecho de que, cuando nos estudiamos a nosotros mismos en el mo- 
mento presente (mediante la arqueología histórica, como decíamos más arriba, o los 
estudios de cultura material contemporánea), lo hacemos como algo interesante per 
se; pero cuando vamos a África o a Oceanía, estudiamos a los Otros de ahora (con 
la etnoarqueología) para entendernos también a nosotros. La comparación no es en 
sí perversa. Lo que es perverso es la unidireccionalidad. Al contrastar dos procesos, 
uno arqueológico y otro antropológico, al indagar en las similitudes y diferencias, se 
puede profundizar en cuestiones que antes podían pasar desapercibidas, tanto en uno 
como en otro contexto. Cuando hablamos de mostrar interés hacia las comunidades 
que estudiamos, esto incluye no solamente analizar la cultura local en sí misma, sino 
preguntarnos y preguntarles acerca de sus necesidades, sus creencias respecto a sí 
mismos e incluso cómo nos ven a nosotros y nuestro trabajo. En la medida de lo po- 
sible, habría que tratar de conjugar sus intereses y los nuestros, todo lo cual implica 
una convivencia más estrecha con las comunidades y una participación más activa 
en su vida diaria (Hodder 1994). 

En general, la mayor parte de enunciados éticos a los que debe atender un et- 
noarqueólogo aparecen en las listas que editan las asociaciones de antropólogos y 
arqueólogos, como la American Association of Anthropologists o la European Associa- 
tion of Archaeologists. Uno de los pocos trabajos específicos sobre responsabilidades 
éticas en etnoarqueología es el de Kathryn Fewster (2001). Esta autora sostiene, 
por un lado, la necesidad de tener en cuenta la capacidad de las personas para ac- 
tuar sobre su historia (lo que los anglosajones denominan agency), si queremos rea- 
lizar una etnoarqueología responsable -lo que va ciertamente en contra de los in- 
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tereses de la tendencia sociobiológica—. Por otro lado, subraya la posición aventa- 
jada del etnoarqueólogo en la planificación del desarrollo de las comunidades con 
que trabaja. Aunque el concepto de desarrollo debe matizarse: al menos en mi opi- 
nión, no se trata de acercarlas al ideal capitalista, a nuestro concepto de bienestar, 
sino más bien de conseguir que sus condiciones de vida mejoren dentro de sus pa- 
rámetros culturales, lo que puede significar la defensa contra agresiones de sus go- 
biernos o de intereses económicos nacionales y extranjeros. En este sentido, la co- 
laboración al desarrollo de Nance y su equipo, respecto a los tasaday (Nance 1975), 
consistió fundamentalmente en lograr que su región se declarara protegida por par- 
te del gobierno filipino, lo que teóricamente debería evitar la intrusión de colonos 
e intereses económicos foráneos en la zona. El afán por mejorar las condiciones de 
una sociedad no nos debe hacer perder de vista cuál es nuestra función como et- 
noarqueólogos: si es que como científicos sociales podemos hacer algo para defen- 
der a estos grupos del etnocidio, ese algo significa poner al servicio de las comuni- 
dades a las que pretendemos ayudar aquello que sabemos hacer mejor, esto es, el 
análisis científico riguroso de las sociedades preindustriales (Bourdieu 2001). En 
este sentido, lo que se ha comenzado a denominar «arqueología de las comunida- 
des» (Marshall 2002) supone un buen camino a seguir para quienes trabajen con 
comunidades tradicionales, especialmente en países descolonizados. El objetivo es 
discutir los proyectos arqueológicos (o etnoarqueológicos) con la gente local, des- 
de el planteamiento de los objetivos hasta la interpretación y la divulgación, lo que 
no implica ceder en los presupuestos científicos de la investigación. Aunque más 
de uno se sienta alarmado por semejantes ideas, conviene no olvidar que los restos 
del pasado suelen estar tan cargados de significado para los grupos actuales como 
lo están para los arqueólogos y muchas veces el significado afectivo e histórico de 
los yacimientos es mayor para los primeros que para los segundos. Prescindir de las 
interpretaciones aborígenes de las pinturas rupestres australianas es un ejercicio de 
imperialismo científico. Si esto es así respecto al pasado, ¿qué decir del presente, el 
campo de análisis de los ernoarqueólogos? 

El respeto a las personas que estudiamos, la necesidad de contribuir a su desa- 
rrollo y a la protección de su cultura deben contarse entre los imperativos éticos que 
más debe tener en cuenta quien practique etnoarqueología. El tratar con culturas 
vivas implica determinados problemas que un arqueólogo raramente se verá obliga- 
do a afrontar, aunque cada vez esta diferencia se va difuminando más: la posmoder- 
nidad ha introducido ideas como la multivocalidad, que significa, entre otras cosas, 
respetar las interpretaciones que los pueblos hacen de su pasado, según su propia 
cosmovisión, o el reentierro de restos obtenidos de forma más o menos ilícita, espe- 
cialmente materiales relacionados con el mundo ritual y restos humanos (Layton 
1989). El respeto a las tradiciones nos puede poner en-aprietos: los ejemplos más 
claros son aquellos que implican crueldad hacia otros seres humanos (conflicto en- 
tre grupos, ablación de clítoris, sistemas de castas). Pero, en otros contextos menos 
graves, puede significar simplemente la renuncia a observar (o registrar) determina- 
das actividades o lugares, aunque ello repercuta en el progreso adecuado de la in- 
vestigación. El respeto por el Otro, sin embargo, puede llevarnos al extremo opues- 
to, como advierte Daniel Miller (1987). Según este autor, debemos distinguir entre 
las críticas a las desigualdades y opresiones asociadas al «Capitalismo» o al «Estado», 
y la crítica general a la cultura industrial como tal, «basada en la presunción de la 
sencilla autenticidad de la cultura preindustrial». No se puede olvidar que algunas 
críticas a la Modernidad se han utilizado para fundamentar posturas francamente 
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reaccionarias y antidemocráticas. Y que las comunidades tradicionales, por el hecho 
de serlo, no son necesariamente maravillosas: son, simplemente, diferentes. 

Nicholas David y Susan Kramer (2001), en su magnífica (y por el momento úni- 
ca) obra de síntesis, recogen un extenso listado de cuestiones éticas explícitamente 
aplicadas a la etnoarqueología. Muchas situaciones, como la posibilidad de ser in- 
terpelados por la CÍA al regreso de un proyecto en una «zona caliente», no parecen 
ser de mucha aplicabilidad para los ernoarqueólogos españoles o europeos. 


II. PENSAR LA ETNOARQUEOLOGÍA: DE LOS ORÍGENES 
A LA ACTUALIDAD 


La etnoarqueología es una ciencia joven, más que joven, infantil. Aunque, cu- 
riosamente, como ya hemos dicho, ha ayudado a madurar a la arqueología. Pese a 
su papel fundamental en la generación de teoría, no posee (casi) teoría propia, 
sino que su evolución y sus enunciados corren parejos con los de su madre la ar- 
queología. 

Si seguimos una definición mínimamente estricta, no cabría hablar de etnoar- 
queología antes de mediados de los años cincuenta del siglo XX, con el trabajo pio- 
nero de Maximine Kleindienst y Patty Joe Watson (1959), significativo preludio al 
nacimiento de la Nueva Arqueología. Especialmente Watson desarrolló, a partir de 
finales de los cincuenta y en el Próximo Oriente, la action archaeology. Los orígenes 
de su trabajo son interesantes: Robert Braidwood estaba excavando aldeas neolíti- 
cas en Irán, cuya arquitectura recordaba estrechamente a la de los habitantes ac- 
tuales del lugar. Decidido a aprovechar el potencial de la comparación, encargó al 
antropólogo alemán Frederik Barth que analizara las comunidades modernas. Pero 
éste, como buen antropólogo, se sintió tan fascinado por su mundo social que olvi- 
dó por completo la parte material de su trabajo. De hecho, a Barth se debe una mo- 
nografía clásica sobre aquellas comunidades, los basseri. Watson, que se había for- 
mado como arqueóloga, fue la encargada de retomar el trabajo de Barth. Sin 
embargo, lo desarrolló más allá de la mera comparación etnográfica tradicional, has- 
ta el punto de gestar un campo de estudio nuevo. No obstante, las investigaciones 
de Watson en Irán no se publicaron hasta 20 años más tarde (Watson 1979). 

Podemos encontrar diversos precedentes a los trabajos de Watson y de Kleindienst, 
que explican el surgimiento a fines de los años cincuenta de una disciplina etnoar- 
queológica. En los años treinta, Thomson (1939) ya estaba estudiando despoblados 
aborígenes en Australia y comparándolos con los campamentos en uso, una práctica 
que retomaron varios etnoarqueólogos treinta años después. Muchos arqueólogos nor- 
teamericanos, desde fines del siglo XIX, se encontraban familiarizados al mismo tiem- 
po con los restos del pasado y las culturas del presente, especialmente donde las co- 
munidades indígenas tenían una mayor presencia, como en el suroeste de Estados 
Unidos. El hecho de que en este país la arqueología se considerase una parte de la an- 
tropología facilitó indudablemente el nacimiento de la etnoarqueología. 

La comparación entre la cultura material de los pueblos vivos y la de la Prehisto- 
ria, sin embargo, tiene unos orígenes aún más antiguos: en la obra general de Lubbock 
(1876) sobre la Prehistoria ya se utilizan extensamente los paralelos etnográficos y 
se habla de los «modernos representantes» de las culturas arqueológicas. Los juicios 
morales de este autor resultan sumamente ilustrativos del pensamiento colonial y 
racista de la época: «al leer cualquier informe —dice Lubbock- sobre los salvajes, es 


16 


imposible no admirar la habilidad con que usan sus armas y utensilios, su ingenio en 
la caza y la pesca, su exacto y preciso poder de observación», pero al mismo tiempo 
afirma que «la condición real [de los salvajes] es todavía peor y más abyecta de lo 
que me he esforzado en ilustrar». En las páginas de su obra se comparan diversos ar- 
tefactos prehistóricos de Europa y los que por aquel entonces se recogían entre las 
comunidades sometidas al poder colonial, como un hacha neolítica danesa y otra 
maorí. Antes que Lubbock, a principios del siglo XIX, el científico danés P W. Lund 
envió hachas de piedra desde Brasil a fin de que se comparasen con las antigúeda- 
des de Dinamarca, lo que sirvió para que los primeros arqueólogos escandinavos 
identificaran las piedras pulidas como artefactos primitivos (Hodder 1982a). Lo 
cierto es que este tipo de comparaciones se estaban realizando desde el siglo XVI, a 
raíz de la expansión ultramarina de Europa. 

Pese a todos estos precedentes, en realidad la etrnoarqueología no comenzó a des- 
pegar, tal como la entendemos ahora, antes de mediados de los años sesenta, gracias 
sobre todo al esfuerzo de los investigadores estadounidenses. ] 

Si pensamos en la etnoarqueología stricto sensu, podemos hablar de dos tenden- 
cias fundamentales que en la actualidad conviven: la procesual (o Nueva Arqueo- 
logía) y la posprocesual (o arqueología interpretativa, contextual, etc.). 


La etnoarqueología procesual 


La etnoarqueología procesual se enmarca dentro de la lógica neopositivista de la 
Nueva Arqueología. Para dotar a la disciplina de un carácter más científico, Lewis 
Binford propuso, a principios de los años sesenta del siglo XX, volver la mirada ha- 
cia el trabajo de los antropólogos y los científicos físico-naturales (el propio Binford 
se formó en Biología). En su opinión, un paso importante para hacer de la arqueo- 
logía una auténtica ciencia es ofrecer teorías contrastables, como las de la Física, y 
para ello resulta imprescindible disponer de marcos de referencia que permitan va- 
lidar las teorías y dar lugar a otras nuevas. Por otro lado, si la arqueología pretende 
compararse a las «ciencias duras», debe aspirar a la generalización. Estudiar las cul- 
turas concretas, como hacía la escuela histórico-cultural, sin extraer deducciones 
más amplias, resulta equivalente, en el parecer de los nuevos arqueólogos, al análi- 
sis de la gravedad en distintas regiones del mundo, como si no subyaciese a todas 
ellas una misma ley general. Surgió así una arqueología cuyo objetivo fundamental 
era descubrir reglas universales, transculturales, acerca de las sociedades humanas, 
lo que implica el interés por los periodos largos y los procesos de larga duración (de 
ahí el nombre). La analogía etnográfica y la ernoarqueología desempeñaron un pa- 
pel muy importante con vistas a cubrir los vacíos de la información arqueológica y 
fortalecer las comparaciones transculturales. Para ello, una de las herramientas más 
útiles resultó ser el atlas etnográfico del mundo realizado por G. P Murdock (1967), 
en el cual se recogen tabulados cerca de mil grupos étnicos, de los cuales se ofrece 
información sumaria referente a la organización política y social, parentesco, eco- 
nomía, tipo de asentamiento, etc., así como los Human Relations Area Files (ARAP), 
de contenido semejante. No obstante, según P J. Watson (1992), la Nueva Ar- - 
queología fue en principio, y hasta los inicios de los setenta, bastante recelosa de las 
comparaciones etnográficas, lo cual se puede explicar por el tipo de analogías que 
hacían los arqueólogos tradicionales. De hecho, el auténtico apogeo de la etnoar- 
queología procesual se produjo durante los años setenta. 
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Hay que destacar en la teoría procesual la forma en que abrió los horizontes de 
la arqueología, al mostrar novedosas e interesantes posibilidades interpretativas, 
gracias a su hincapié en los fenómenos sociales frente a la mera atención a los obje- 
tos (tipología) de la escuela histórico-cultural. De la misma forma es laudable su 
hincapié en la rigurosidad del método y en la comparación. Las teorías más simplis- 
tas sobre la sociedad dieron paso a complejos modelos, influidos por la cibernética, 
la ecología y la teoría de sistemas que triunfaban en los años sesenta y setenta. Nor- 
malmente las conclusiones de los trabajos se expresaban en forma muy semejante a 
los enunciados físico-naturales: «cuanto mayor es el número de cerámicas en un 
conjunto de habitación, más disminuye el número de cerámicas por mujer casada» 
(Gallay y Huysecom 1991). 

Las «leyes» que produce la etnoarqueología procesual se enmarcan dentro de lo 
que Lewis Binford llamó Middle Range Theory, es decir, «Teoría de Alcance Medio». 
Se trata de documentar regularidades en contextos controlables de la actualidad 
que permitan su extrapolación al registro arqueológico. Se crearían así marcos de re- 
ferencia que se podrían utilizar como plantillas a la hora de tratar con yacimientos 
arqueológicos donde faltan otros elementos. En esta línea, la escuela logicista de 
Alain Gallay, a la que nos referiremos más adelante, considera a la ernoarqueología 
«la ciencia de referencia de la arqueología» (Gallay y Huysecom 1991). Binford puso 
esto en práctica especialmente en contextos paleolíticos, con desigual fortuna (va- 
rios de sus trabajos aparecen recogidos en Binford 1992). Hay que señalar, no obs- 
tante, que a él se debe la apertura de diversos debates en arqueología, como el del 
papel de los homínidos en la formación de los conjuntos faunísticos pliopleistoce- 
nos, que ha llevado a la producción de una enorme cantidad de trabajos etnoar- 
queológicos y de arqueología experimental en los últimos 25 años. 

No obstante, desde muy pronto, la formulación de leyes culturales recibió gran- 
des críticas por parte, incluso, de los propios defensores de la Nueva Arqueología. 
La etnoarqueología procesual, especialmente, ha dado lugar a una proliferación de 
supuestas leyes generales que con mucha frecuencia no son más que verdades de Pe- 
rogrullo. Veamos un ejemplo paradigmático. Susan Kent, que posee un largo currí- 
culum como etnoarqueóloga en África y América, concluye en uno de sus trabajos: 
«la gente que planea permanecer en un campamento durante un corto periodo de 
tiempo tendrá un inventario de artefactos menor que los que anticipan una larga 
ocupación; y los grupos que planean una ocupación corta también invertirán menos 
esfuerzo en la construcción del sitio y llevarán a cabo menos actividades de mante- 
nimiento del campamento que aquellos que anticipan una larga ocupación» (Kent 
1993). No parece necesario irse a Botswana para extraer conclusiones a priori tan 
obvias: ¿para qué invertir el tiempo en algo que apenas se va a utilizar? Pero lo más 
sorprendente es que hasta las cosas más propias del sentido común, como ésta, tam- 
poco son generalizables a todos los grupos humanos. Lo sublunar, dice el historiador 
francés Paul Veyne (1972) siguiendo a Aristóteles, es el reino de lo probable por 
oposición al mundo celestial, donde sí parece darse un orden mensurable. No hay 
afirmación general segura para la totalidad del género Homo (exceptuando, quizá, el 
tabú del incesto). ¿Acaso no nos resulta chocante que en algunos pueblos de Nue- 
va Guinea, como los estudiados por Pierre Lemonnier (1992), el sexo entre hombres 
no sólo no esté mal visto sino que sea obligatorio? Es imposible asegurar que no exis- 
ta O haya existido una comunidad que, pese a saber que iba a permanecer en deter- 
minado lugar por un corto periodo de tiempo, decidiese levantar costosas estructu- 
ras. Y no es del todo improbable porque, además de factores económicos y 
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ecológicos, el ser humano es un ser simbólico, que realiza actos incomprensibles des- 
de el punto de vista de otras racionalidades (como la occidental). Por si fuera poco, 
la concepción del tiempo y del esfuerzo es extremadamente variable de unos grupos 
a otros. De hecho, el trabajo de Gustavo Politis (1996) entre los nukak de Colom- 
bia demuestra que la teoría de Kent no es universal. Pero ¿y si realmente lo fuera? 
Entonces el problema sería otro: ¿qué aporta realmente semejante regla? Es tan vaga 
y general que nuestro conocimiento de la sociedad que encajase en ella no cambia- 
ría apenas. 

Para no ser injustos, hay que reconocer que muchos etnoarqueólogos de la Nue- 
va Arqueología, al hacer explícito lo obvio, indujeron a reflexión a muchos investi- 
gadores que asumían sin contrastación interpretaciones del registro, o bien ni si- 
quiera se las planteaban. En este sentido, los trabajos de Michael B. Schiffer, sobre 
la formación del registro arqueológico, y de los behavioral archaeologists («arqueólo- 
gos del comportamiento») en general (Schiffer y Lamotta 2001), son especialmente 
destacables (a ellos nos referiremos al hablar de la etnoarqueología de los abando- 
nos), pese a su énfasis en unas fórmulas matemáticas que se utilizan para medir co- 
sas verdaderamente inverosímiles. De forma con frecuencia inconsciente, muchas 
de sus teorías han sido asimiladas por los arqueólogos, que analizan el registro recu- 
rriendo a generalizaciones propuestas por etnoarqueólogos procesuales. 

Un último aspecto que hay que señalar en la etnoarqueología procesual es su 
«externalismo», término con el que se hace referencia a la investigación desde 
fuera de la comunidad estudiada (como los entomólogos que estudian una comu- 
nidad de escarabajos peloteros) y su desinterés por el contexto cultural concreto 
en aras de la generalización. Así, los trabajos de Binford sobre los nunamiut o los 
de Yellen sobre los aborígenes australianos apenas se preocupan por los valores 
culturales, las creencias o la estructura de las sociedades estudiadas: parece que su 
cultura no influye en absoluto en la forma en que fabrican, usan y descartan la cul- 
tura material. Lo que influye es el desarrollo de su tecnología, su modo de subsis- 
tencia (la economía) y los determinantes del medio y la materia. El interés por el 
Paleolítico de muchos de los primeros etnoarqueólogos explica también su des- 
precio por cuestiones culturales que parecen difícilmente recuperables en contex- 
tos tan antiguos. De hecho, Binford aplicó sus conocimientos acerca de los nuna- 
miut a diversos contextos paleolíticos europeos y africanos, aunque después ha 
mostrado su desacuerdo con otros investigadores que entendieron sus propuestas 
como recetas y que trataron de aplicar los modelos de forma ubicua. Trigger 
(1992) ha criticado el carácter imperialista que, en este sentido, adquirió la Nue- 
va Arqueología anglosajona: «su énfasis en generalizaciones nomotéticas —escri- 
be— no implica simplemente que el estudio de la prehistoria de los nativos ameri- 
canos como un fin en sí misma es trivial, sino que esto es verdad también para 
cualquier otra investigación de una tradición nacional» (o local). Y lo mismo se 
puede decir para los pueblos del presente que analiza la etnoarqueología. Esa tri- 
vialización de lo particular, al final, no significa que se pretenda restar valor a to- 
das las legitimaciones nacionales o étnicas, sino que acaba dando lugar, de forma 
por lo general no deseada, a la elevación del interés de un segmento del mundo al 
status de universal, como medio de ocultar la particularidad del punto de vista de 
ese segmento (Miller y Tilley 1984). También Almudena Hernando (2002) seña- 
la esta imposición de un segmento del mundo a la totalidad, cuando explica la for- 
ma en que se ha ido construyendo la Modernidad en detrimento de otras formas 
de racionalidad. 
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La etnoarqueología posprocesual 


Sus orígenes se encuentran en el trabajo de campo que lan Hodder realizó a fi- 
nales de los años setenta en Kenya. Su influencia, tanto en arqueología como en et- 
noarqueología, llegaría a partir de 1982 gracias a dos libros escritos por el autor, ba- 
sados en su experiencia africana: Symbols in Action y The Present Past, y un tercero 
del cual es editor: Symbolical and Structural Archaeology (Hodder 1982a, b y c). La 
renovación teórica abandonaba los Estados Unidos y volaba a Europa, a Gran Bre- 
taña, que es donde Hodder proclamó la nueva de la «arqueología contextual» (que 
ha ido cambiando de nombre a lo largo de los años: «arqueología interpretativa» y 
«posprocesual» son los más corrientes). 

La renovación teórica planteaba nuevas e interesantes propuestas: criticaba la 
rigidez nomotética de la arqueología, que a partir de entonces se denominaría pro- 
cesual, y llamaba la atención sobre la importancia del contexto de donde se ex- 
traían los datos, que tan alegremente se extrapolaban, como acabamos de ver, a lo 
largo de siglos y kilómetros. Frente a la arqueología o etnoarqueología anterior, 
preocupada básicamente por cuestiones ecológicas y económicas, que eran las que 
parecían aprehendibles a través del registro material, la tendencia posprocesual de- 
fiende la posibilidad de estudiar los aspectos superestructurales (ideológicos y sim- 
bólicos) de una sociedad. La cultura material se considera de este modo algo signi- 
ficativamente constituido, es decir, que no debe ser tratada como un simple fósil, 
reflejo inerte de una cultura, mediante la cual el arqueólogo puede realizar infe- 
rencias sobre la organización social o económica de determinada sociedad. Los ob- 
jetos juegan un papel en la construcción de las sociedades, un papel activo, y su 
percepción/interpretación varía en el tiempo y en el espacio. De la misma manera, 
la forma en que se concibe y usa la cultura material no tiene por qué ser la misma 
por parte de todos los miembros de la sociedad: mujeres y hombres, jóvenes y an- 
cianos, jefes y súbditos. 

En este marco se desarrolló, también, el trabajo etrnoarqueológico posprocesual. 
De hecho, fue la etnoarqueología la principal influencia en el cambio teórico de lan 
Hodder, hasta entonces preocupado en cuestiones de tipo procesual —que marcaron 
igualmente los inicios de su investigación etnoarqueológica. Según el autor, fue en 
un poblado nuba, en Sudán, donde comenzó a darse cuenta de la importancia de las 
cuestiones culturales en el registro material. Al llegar a los pueblos, se encontraba 
una y otra vez que los huesos desechados de las comidas no se arrojaban juntos, sino 
que se tiraban los de las vacas por un lado y los de los cerdos por otro; al indagar so- 
bre la cuestión, descubrió un complejo mundo relacionado con principios de higie- 
ne, polución simbólica y los principios generales de conducta y cosmovisión que re- 
gían entre los nuba. 

El inconveniente de la nueva teoría, sin embargo, fue hacer tambalear el propio 
status epistemológico de la disciplina. Si los estudios contextuales son la clave para 
entender a las diversas sociedades, ¿cuál es la labor de la etnoarqueología, que has- 
ta entonces se preocupaba en generar marcos de comparación, teoría de alcance 
medio, leyes universales? Ahora resulta que la teoría de alcance medio no existe. Y 
los motivos para su eliminación son contundentes: en opinión de lan Hodder no es 
posible la relación cultural universal entre lo estático y lo dinámico (como proponía 
la escuela procesual y especialmente la arqueología del comportamiento), porque 
continuamente intervienen principios de estructuración históricamente contextua- 
les. «Los procesos culturales que forman el registro arqueológico», dice Hodder 
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(1994), «no son independientes de nuestra comprensión global de la cultura y la so- 
ciedad». No existe nada libre de significado cultural, hasta el acto más nimio está 
profundamente enraizado en actitudes culturales específicas: arrojar basura, des- 
cuartizar una gacela o moldear una cerámica, actitudes las tres que preocupan a los 
etnoarqueólogos, dependen estrechamente de convenciones culturales concretas, 
como el concepto de la higiene, el significado cultural del alimento (tabúes y códi- 
gos gastronómicos específicos) y decisiones técnicas socialmente condicionadas. 

¿Significa esto que debemos prescindir de la etnoarqueología, ya que cada cul- 
tura es, como dice Thomas Kuhn de los paradigmas científicos, un mundo incon- 
mensurable? No, si recordamos la definición que se ha propuesto de etnoarqueolo- 
gía. Conscientes de las limitaciones que la Nueva Arqueología no tenía en cuenta, 
se abren ahora campos de estudio novedosos, relacionados con la constitución sim- 
bólica de los objetos, pero también se plantea una forma de realizar el trabajo de 
campo más comprometida, en la cual las comunidades locales (y sus interpretacio- 
nes) sí cuentan. Es decir, frente a la observación exterior, naturalista, de los proce- 
suales, los posprocesuales proponen una visión desde dentro, participativa. Hodder 
aboga, de esta forma, por un mayor uso de las técnicas etnográficas: la convivencia 
y la participación en las actividades del grupo que se estudia, como suelen hacer los 
antropólogos, lo cual debe ir unido a estancias de larga duración y a una observa- 
ción desde el interior (Hodder 1987). La aproximación a la antropología, sin em- 
bargo, puede acabar disolviendo la especificidad de la etnoarqueología: los recien- 
tes estudios de cultura material de algunos antropólogos no se diférencian mucho 
de los de los etnoarqueólogos posprocesuales. Pero esto no tiene por qué ser nece- 
sariamente negativo (aunque plantea un problema académico y administrativo). 

BJ. Watson (Watson y Fotiadis 1990), teórica de la tendencia procesual en su lí- 
nea dura y madre de la etnoarqueología, realizó un contundente ataque a la etno- 
arqueología posprocesual, del cual algunos elementos son dignos de ser tomados en 
cuenta. El principal punto de crítica, referente al trabajo de campo concreto reali- 
zado por lan Hodder, señalaba la poca rigurosidad de la investigación: datos no 
cuantificables, teorías imaginativas con poca base empírica, dificultades de contras- 
tación, etc. Frente a los exhaustivos trabajos procesuales, ciertamente la investiga- 
ción de Hodder y sus partidarios parecía (y en cierta medida era) intuitiva y poco 
sólida. El reto para la etnoarqueología posprocesual, haciendo caso de sus críticos, 
radica en realizar una práctica más meticulosa y ofrecer datos contrastables y cuan- 
tificados, lo que no significa prescindir de la observación participante y de otras ac- 
tividades registrables por procedimientos etnográficos tradicionales. 


Otras etnoarqueologías: la escuela francófona 


Sería injusto reducir la etnoarqueología al mundo anglosajón, dado que conta- 
mos con otras tradiciones que se han desarrollado paralelamente —o al margen— de 
éste. Sin embargo, como alternativa real sólo podemos, hoy por hoy, contar a la es- 
cuela francófona (Francia, Bélgica y Suiza). La escuela alemana, que empieza a des- 
puntar con algunos trabajos interesantes (p. e., Owen y Porr 1999, Hahn 2000), está 
lejos todavía de alcanzar la importancia que posee la otra tradición continental. En 
Latinoamérica asistimos también, en los últimos años, a una prometedora investi- 
gación que ha ofrecido ya productos de relieve a partir de la rica variedad cultural 
del continente (p. e., Politis 1996, Nielsen 1998). 
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Los franceses poseen una rica herencia de estudios de cultura material sobre cul- 
turas preindustriales, explicable en parte por la extensión de su imperio colonial. Los 
más eminentes prehistoriadores, como el abate Breuil o Leroi-Gourhan, tuvieron 
además un buen conocimiento de los primitivos actuales. Por otro lado, Francia 
cuenta con algunos destacados antropólogos que han tenido en cuenta el mundo de 
la tecnología y lo material (cosa no muy frecuente), como Marcel Mauss. Por últi- 
mo, la tradición antropológica francesa ha producido una obra de importancia ca- 
pital: pensemos en Durkheim, Mauss, Lévi-Strauss, Clastres, Godelier, etc. Todo 
ello ha favorecido la aparición de una etnoarqueología en lengua francesa (más que 
francesa) que ha llegado a influir a la anglosajona. En realidad podemos distinguir 
dos tendencias, una más arqueológica y otra más antropológica. 

La primera tendencia se preocupa, en buena medida, por documentar técnicas 
alfareras, siderúrgicas, etc., que se describen con gran prolijidad. Sus trabajos se 
aproximan a la Nueva Arqueología, con la cual coinciden, al menos, en mantener 
una posición positivista y nomotética (en la línea de lo que se ha denominado en 
Francia logicismo). Se pretende aproximar la etnoarqueología (y la arqueología) a las 
ciencias naturales mediante el uso de modelos matemáticos y cibernéticos y la bús- 
queda de marcos transculturales de referencia. Entre los investigadores más desta- 
cados de esta tendencia hay que señalar a Alain Gallay (1991a, 1992), que ha de- 
sarrollado su trabajo en África occidental, fundamentalmente en el ámbito de la 
alfarería. En esta misma línea se puede citar a Éric Huysecom (1992), estudioso 
también de la cerámica africana en la zona de Malí. Aunque también en la línea lo- 
gicista, el trabajo de Valentine Roux es algo más flexible y está más centrado en 
cuestiones socioeconómicas. Esta investigadora ha estudiado, entre otras cosas, ce- 
rámica (Roux 1990) y cuentas de piedra (Roux, Bril y Dietrich 1995) en la India. 
Con sus análisis de procesos de aprendizaje está más cerca de la segunda tendencia, 
que es la que ha tenido una mayor repercusión fuera de sus fronteras: se trata de la 
escuela de téchniques et culture y entre sus representantes más notables se cuentan 
Pierre Lemomnier (p. e., 1992) y Olivier Gosselain (p. e., 1999). El primero, que ha 
trabajado con pueblos de Nueva Guinea, ha escrito algunos de los trabajos clave de 
esta tendencia, en los que se describe el concepto de chaíne operatoire («cadena ope- 
ratoria») que veremos más adelante. La publicación de un artículo suyo en inglés, a 
mediados de los ochenta, permitió que esta línea de trabajo se conociera en el mun- 
do anglosajón. Aunque sus practicantes con frecuencia no hablan de etnoarqueolo- 
gía —Lemonnier dice que practica la «antropología de las técnicas», en el fondo se 
trata de algo muy semejante a lo que aquí nos interesa, por lo que en las páginas si- 
guientes sus trabajos aparecerán con frecuencia. 


IV. EL DISEÑO DE UN PROYECTO ETNOARQUEOLÓGICO 


En la actualidad no existe un consenso en la metodología etnoarqueológica, lo 
cual deriva de una falta de acuerdo en la teoría que fundamente la disciplina y que 
tiene que ver con la naturaleza de la generalización y la analogía. Normalmente los 
etnoarqueólogos no describen con prolijidad ni sus métodos ni sus problemas en el 
campo, aunque hay que reconocer que, con frecuencia también, los arqueólogos se 
olvidan de hacerlo. En el caso de la etnoarqueología parece justificar este olvido el 
«forrajeo óptimo» que se realiza de las disciplinas progenitoras, a las que se hace res- 
ponsables del éxito o fracaso del método desarrollado. Hay multitud de estudios po- 
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sibles y que tienen poco que ver entre sí: las técnicas a que recurrirá un investiga- 
dor interesado en los ciclos de vida de los útiles microlíticos no serán muy parecidas 
a las de quien indague sobre la decoración de la cerámica en una sociedad igualita- 
ria. La forma en la que mejor se podría determinar lo adecuado o incorrecto de las 
conclusiones vertidas en un trabajo etnoarqueológico sería haciendo explícita la 
metodología, como sostienen David y Kramer (2001), lo que además permitiría al 
resto de etnoarqueólogos compartir (o criticar) sus técnicas de trabajo: así, convie- 
ne hacer constar el tamaño de la muestra estudiada —si se trata de un conjunto de 
cerámicas o de útiles metálicos, por ejemplo—, su representatividad —si se han docu- 
mentado en una sola cabaña, en todas las cabañas de un poblado, en una cabaña 
por poblado en varios poblados, etc. —, el tiempo que se ha pasado en la comunidad, 
si se habla o no la lengua local, el tipo de cuestionario realizado, etc., etc. 

Como decimos, las técnicas que utilizan los etnoarqueólogos son las de los ar- 
queólogos cuando se trata de cultura material, y las de los antropólogos cuando se 
trata de todo lo demás. Así, el dibujo de planimetrías u objetos es perfectamente 
equiparable al de la arqueología, mientras que las entrevistas con informantes son, 
formalmente, como las que llevaría a cabo cualquier etnógrafo. La realización de fi- 
chas estandarizadas puede ser la solución para recoger información rápidamente, de 
forma que se pueda proceder después a su procesado estadístico. 

En el estudio de la vivienda prenilótica en Benishangul, en el oeste de Etiopía 
(González Ruibal y Fernández Martínez e.p.), recurrimos a fichas para registrar 
toda la información referente a la estructura (construcción, mobiliario y familia). 
Utilizamos tres tipos de fichas (Fig. 2): de conjunto doméstico (referente a un gru- 
po de casas pertenecientes a la misma unidad familiar), de estructura (para cada vi- 
vienda, granero, corral, etc.) y de cerámica (para inventariar los recipientes). Este 
tipo de registro permitió una comparación fiable de las distintas estructuras y et- 
nias estudiadas, ya que en todos los casos se disponía del mismo tipo de informa- 
ción. Además de las fichas y los cuestionarios, realizamos planimetrías de 29 caba- 
ñas de varias etnias (berta, mao, komo, amhara) a escala 1/20, en las que figuraban 
inventariados todos los objetos domésticos. En una campaña anterior habíamos vi- 
sitado un buen número de poblados en toda la región de estudio, que nos permi- 
tieron conocer de forma general las diferencias y similitudes entre las distintas et- 
nias y sus culturas materiales. No se debe olvidar, sin embargo, los aspectos no 
estandarizables, como son la participación en actos y actividades o el cuestionario 
sobre aspectos que no tienen que ver directamente con la cultura material o con el 
tema concreto que nos interesa, pero que son claves para entender elementos fun- 
damentales de determinada cultura. ' 

Los problemas con que nos enfrentamos en Etiopía fueron fundamentalmente de 
índole lingúística: aunque tuvimos la suerte de contar con un traductor que habla- 
ba nuestra lengua, el ciclo de las traducciones seguía siendo largo: el informante ha- 
blaba en berta, un intérprete local traducía al amhárico y nuestro inspector vertía 
del amhárico al español. Para no perder fiabilidad en el proceso, resulta-necesario 
formular varias veces y de distintas formas las mismas cuestiones para estar seguros 
de que la cadena de traducciones no ha fallado. Aunque es difícil obtener solvencia 
lingúística en todas las comunidades con que trabajamos, unos conocimientos mí- 
nimos de una o varias lenguas locales son obligados (saludos, reglas de cortesía). No 
está de más recordar que conviene llevar dinero o regalos para pagar a los infor- 
mantes (siempre ateniéndose a las costumbres locales respecto a la hospitalidad y la 
remuneración del trabajo). 
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Lugar: j Coordenadas: 


Fotografías: Diapositivas: 
Etnia: Berta Ú] Gumuz [U Oromo l Ambaral] Mao [] Komo Í] Otros: 
Denominación: Indigena: Española: 


Tipo: Doméstica BE Agrícola O Pecuaria o Artesanal a Ritual a Otros: 

Actividades relacionadas con la estructura: 

Individuos que habitan o usan y relaciones familiares: 

Estado de conservación, reparaciones, edad: 

Dimensiones: Diámetros (secciones en planta): Alturas (puntos en alzado): 
Materiales empleados. 

En paredes: 

En cubierta: 

En interiores: : 

Elementos simbólicos: decoración pintada U id. grabada] id. otra apotropaicos[] estandartes [7] 
Estructuras asociadas: 


N? de estructura en el plano del conjunto: 
Esquema de la estructura. Mobiliario asociado interior y exterior. Norte y escala. . Inventario de objetos asociados, 


Observaciones: 


Fig. 2. Ficha de estructura del proyecto etnoarqueológico en el Nilo Azul (según el autor y V. Fernández 


Martínez). 


Poseer un buen conocimiento histórico, geográfico y antropológico de la región en 
estudio ahorra mucho trabajo y permite adentrarse con pie firme en el terreno de la 
interpretación. Cuando no sucede así, es necesario invertir tiempo del proyecto en es- 
tas cuestiones. Así, Nicolas David (1992, Smith y David 1995), en sus estudios de las 
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Tierras Altas Mandara, en Camerún, se ha visto obligado a realizar una completa et- 
nografía de la sociedad local antes de emprender el trabajo ernoarqueológico. Por lo 
que se refiere a nuestro trabajo en Etiopía, los pueblos prenilóticos se han estudiado 
de forma irregular y las noticias son casi todas antiguas (hasta los años treinta del si- 
glo pasado), lo que hace inevitable realizar preguntas referentes a la organización so- 
cial y las creencias, muchas de ellas alteradas por la islamización y la cristianización, 
que puedan contrastarse con los dispersos datos etnográficos de que se dispone. 

Hodder (1994) ha insistido en la necesidad de realizar una investigación más par- 
ticipante y multivocal, con estancias de larga duración en la misma comunidad, que 
permitan poseer un conocimiento profundo de la cultura con que se trabaja. Sin em- 
bargo, también es verdad que muchas de las cuestiones que se plantea la arqueología 
requieren una escala espacial más grande que la de la antropología (pensemos en la 
distribución de artefactos, de estilos tecnológicos, en los sistemas de poblamiento) y, 
en consecuencia, un menor detenimiento en los detalles (McEachern 1996). Traba- 
jos regionales, como los de Hodder (1982a y b) y Lemonnier (1992), se han llevado 
a cabo en amplios territorios de los que se disponía de buena información etnográfi- 
ca, lo que ha permitido alcanzar interesantes interpretaciones del uso y la distribu- 
ción de la cultura material a gran escala. En principio, vivir durante un año en una 
aldea no tiene por qué producir mejores resultados que una visita más breve a un es- 
pacio más amplio. Depende de los objetivos. Por lo general, los de un etnoarqueólo- 
go no serán documentar detalladamente toda una cultura, como las monografías et- 
nográficas: debe hacerse uso de las existentes, como ya hemos señalado, para que su 
análisis específico (desecho, tecnología, vivienda, etc.) posea fundamento. En el lado 
opuesto de la gran escala se hallan los estudios de cultura material centrados en un 
solo individuo, casi siempre una artesana o artesano, con el que se dialoga y convive 
durante un determinado periodo de tiempo (p. e., Glassie 1999). Se trata de investi- 
gaciones influidas por la antropología posmoderna, en la cual se presta especial aten- 
ción a la vivencia del individuo, la forma en que se involucra en su producción 
material y en la sociedad. Algunos trabajos, por su detalle y explícita metodología, 
resultan una lectura recomendable antes de emprender una campaña etnoarqueoló- 
gica: el estudio de campamentos tuareg realizado por Gallay (1991b) es un buen 
ejemplo. Otro lo constituye la ya clásica monografía de Yellen (1977) sobre los 'Kung. 

Uno de los atractivos indiscutibles de un proyecto etnoarqueológico con comu- 
nidades tradicionales es la posibilidad de morir en el intento. La mayor parte de las 
veces los etrnoarqueólogos regresan con vida a sus casas, no sin antes haber perdido 
varios kilos y sufrir alguna disentería, quizá una tripanosomiasis o malaria. De todas 
formas, se suele decir que en Africa la mayor tasa de mortalidad de blancos se pro- 
duce por accidentes de tráfico (probablemente esto sea válido también para Asia y 
América del Sur). Las «aventuras» de James Skibo (1999) entre los kalinga resultan 
bastante ilustrativas de los inconvenientes de convivir con gentes extrañas a la tra- 
dición cultural de uno en lugares exóticos, pero también de lo poco cosmopolitas 
que pueden llegar a ser los estadounidenses (incluidos los antropólogos). De hecho, 
el libro de Skibo se puede considerar una buena guía sobre lo que no hay que hacer 
fuera del propio país. En general, los problemas relacionados con el choque cultural 
(alimentación, higiene) serán los más habituales: Skibo, por ejemplg, reconoce que 
no fue capaz de participar en un banquete a base de carabao (búfalo de agua), que 
llevaba varios días en descomposición cuando lo metieron en la olla. Recordemos lo 
que se ha dicho sobre las actitudes neocoloniales más arriba, y sobrellevaremos con 
éxito el impacto. 
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La práctica 
-etnoarqueológica (1): 

vida y muerte 

de la cultura material 


La etnoarqueología trabaja fundamentalmente, como hemos dicho, con lo ma- 
terial de las culturas. Y las cosas que componen nuestro mundo de lo tangible, como 
afirma Appadurai (1986), tienen una vida social, es decir, se fabrican, se intercam- 
bian, se usan, se reutilizan y se abandonan y cada fase posee significado cultural. Se- 
gún este antropólogo, «es la cosa-en-movimiento la que ilumina su contexto social 
y humano». Con frecuencia los arqueólogos se quedan en una fase: el uso o la fa- 
bricación, y dejan de lado el resto de la biografía del objeto y sus relaciones sociales. 
Agquí trataremos de hacer justicia, en la medida de lo posible, a cada uno de los epi- 
sodios de vida de los artefactos: nacimiento, actividad y muerte, que es, por cierto, 
como conciben muchos grupos la historia de su cultura material (Tilley 1999). 


L LA PRODUCCIÓN DE LA CULTURA MATERIAL: 
TECNOLOGÍA Y SOCIEDAD 


Los etnoarqueólogos se han preocupado desde el inicio de la disciplina en des- 
cubrir cuáles son los métodos que utilizan las sociedades preindustriales para pro- 
ducir cerámica, piedra tallada o pulida y metal. En menor medida se han interesa- 
do por otras actividades, como la cestería o el tejido, por las escasas huellas que 
dejan en el registro arqueológico. Una buena parte de las investigaciones se han 
centrado precisamente en recopilar un corpus de datos extrapolables (o no) a los 
restos arqueológicos. Resulta interesante saber cómo se realiza una cerámica a mano 
o cómo se transforma una lámina de oro en un colgante. Pero no es probable que 
esto conduzca, en la mayor parte de los casos, a cambiar sustancialmente nuestras 
interpretaciones sobre las sociedades, antropológica o arqueológicamente estudia- 
das, al menos si no vamos más allá de la mera descripción. Un ejemplo: Barbara 
Armbruster (1993), investigadora especializada en metalurgia prehistórica, ha estu- 
diado la fabricación en el oeste.de África de colgantes retorcidos semejantes-a los 
que se documentan en la Protohistoria europea. Gracias a su trabajo conocemos al- 
gunas de las técnicas posibles de fabricación y los instrumentos relacionados. Pero 
¿qué aporta esto a nuestra comprensión de las sociedades del pasado? No mucho. 
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No si entendemos, como dicen Dobres y Hoffman (1994), que «la meta final de los 
estudios tecnológicos no es describir actividades prehistóricas de microescala, sino 
entender procesos sociales de microescala». Armbruster describe pequeñas activi- 
dades prehistóricas, pero no nos hace entender casi nada de los procesos sociales 
que las rodean. 

Tim Ingold (1993) explica el motivo que ha llevado a que se produjeran trabajos 
como éste: según el antropólogo, nos hemos centrado tradicionalmente en lo objeti- 
vo, en lo explícito de la tecnología, frente a la experiencia subjetiva de las técnicas, 
que es lo propio de sociedades no occidentales. Esto deriva de la polaridad occiden- 
tal entre naturaleza y tecnología (Ingold 1990), según la cual la razón humana se 
aplica con el fin de ejercer control sobre la naturaleza en beneficio de la sociedad. 
Objetividad y separación de la naturaleza han resultado en un distanciamiento de la 
tecnología respecto a las sociedades en las cuales se hallan inmersas. Un hecho rela- 
cionado con la percepción moderna de la tecnología es, como ha señalado acertada- 
mente Marcia-Anne Dobres (2000), la representación de procesos de fabricación de 
objetos que encontramos en los libros y artículos: lo que predominan son las «manos 
sin cuerpo» (disembodied hands), esto es, 
separadas del cuerpo social (Fig. 3). En 
general se ha primado la tecnología so- 
bre la técnica, es decir, «los principios 
operacionales materializados en el apa- 
rato externo de producción» frente a las 
«habilidades materializadas de los agen- 
tes humanos», en palabras de Ingold 
(1993). En otras palabras, la visión ex- 
terna y aparentemente neutra en lugar 
de la experiencia de los propios indivi- 
duos estudiados. El arqueólogo, dice In- 
gold, extrae «las relaciones técnicas de la 
matriz de sociabilidad humana, lo que da 
lugar a la moderna oposición entre tec- 
nología y sociedad». La tecnología, en su 
opinión, se halla inmersa en, y es insepa- 
rable de, la experiencia de sujetos parti- 
culares en la creación de cosas particula- 
res (ibid. 1990). 

Otra cuestión contra la que alerta 
Ingold es la correlación entre simplici- 
dad tecnológica y social, que explícita o 
implícitamente admiten los investigado- 
res: no se pueden extraer conclusiones 
sobre la complejidad de una sociedad a 
partir de lo rudimentario de sus útiles 
(ibid.). La intrincada organización del 
parentesco entre los aborígenes austra- 
lianos —que poseen una cultura material Fig. 3. Arriba: manos sin cuerpo. Abajo: lo que hay 


detrás de las manos: el cuerpo y la socie- 
ue se ha l 
ES ha legado DA EOn la de dad. Herreros de Umm Duwan (Sudán) (foto 


los neandertales SUapeos> HNOS PODE/SO* superior del autor; foto inferior de V. Fernán- 
bre aviso contra el determinismo tecno- dez Martínez). 
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lógico. La tecnología y la cultura, «pilares gemelos en los modernos ideales de pro- 
greso e ilustración, confinan al resto de la humanidad a la monótona ejecución de 
determinados sistemas: como la tecnología determina la práctica, así la cultura de- 
termina el pensamiento». A los seres humanos sólo les queda actuar mecánicamen- 
te ante una materia dada, para fabricar artefactos con los que dominar una natura- 
leza separada de la sociedad. 

¿Qué otra posibilidad existe? Acercarnos a la tecnología como proceso social, 
pues la creación de todo producto está mediado socialmente. Desde el más peque- 
ño hasta el más grande: una hebilla o un palacio. En todos ellos, como diría lan 
Hodder (1994), interviene la idea de sociedad. La tecnología, íntimamente ligada a 
la comunidad que la practica, está abierta a manipulación por parte de ésta. Por su- 
puesto la capacidad de acción de la comunidad es muy diferente: no es probable que 
la fabricación de joyas de oro en una sociedad jerarquizada sea susceptible de nego- 
ciación social de la misma forma que la cerámica a mano, por ejemplo, en una co- 
munidad igualitaria (Hegmon 1998). En una sociedad estatal la posibilidad de in- 
troducir cambios o de mantener la tradición en la estatuaria en piedra se reduce, al 
menos directamente, a unas pocas personas (aunque indefectiblemente se traducen 
las normas sociales generales), mientras en el modelado de cacharros de cocina en 
la esfera doméstica intervienen los conceptos y normas que estructuran el compor- 
tamiento del conjunto de los individuos. Puesto que todo objeto es un producto cul- 
tural de la sociedad que lo ha creado, el estudio de la cultura material nos permite 
comprender mejor a los grupos humanos. Según Dobres (2000), «las tecnologías son 
un medio para expresar, reafirmar y contestar cosmovisiones y valores sociales». La 
tecnología, entiende esta autora, es un acto significativo de implicación en el mun- 
do: de este modo, las tecnologías expresan y transmiten valores sociales, identida- 
des culturales, actitudes sobre lo correcto y lo equivocado. En síntesis: mediante la 
realización de artefactos de una determinada manera estamos exponiendo nuestra 
visión del mundo, nuestra pertenencia a un grupo social, la conformación a unas de- 
terminadas reglas de comportamiento, la adopción de una identidad étnica también 
(como veremos en el capítulo 5 de la tercera parte). 

Los estudios de tecnología realizados por etnoarqueólogos deben servir, entre 
otras cosas, para que conozcamos cuál es el potencial informativo de los objetos 
(qué se puede preguntar a una vivienda o a una punta de flecha), para que inda- 
guemos sobre las complejas relaciones entre sociedad y cultura material y para ma- 
tizar el sesgo que nuestra visión de la tecnología impone a los modos de hacer obje- 
tos de los pueblos no occidentales. 


Decisiones técnicas, cadenas operatorias 


La introducción del concepto de cadena operatoria, en etnoarqueología y ar- 
queología, ha sido uno de los avances teóricos más importantes en el estudio de la 
tecnología de las últimas dos décadas. Entre sus principales defensores se encuentra 
Pierre Lemonnier (1986, 1990, 1992), a quien nos hemos referido al hablar de la es- 
cuela francófona. Este autor llamó la atención sobre la importancia de todas las se- 
cuencias operacionales de la tecnología y no sólo del producto final. Las secuencias 
de operaciones implican decisiones tecnológicas, que son las que explican la varia- 
bilidad, el cambio y las tradiciones en la cultura material. Dichas decisiones inclu- 
yen algunas que no se observan en el objeto acabado, como son determinados ges- 
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tos que realiza el artesano o artesana, y que son el resultado de procesos de apren- 
dizaje social y pueden ser acciones sociales (como ha explorado Dobres 2000), que se 
pueden utilizar para marcar identidades de grupo (étnico, de oficio, género o status). 
La tecnología en general y la secuencia operatoria en particular se hallan ligadas a 
cosmovisiones concretas. Según Lemonnier (1986), la observación de las variantes 
técnicas frecuentemente apunta a diferentes realidades sociales. En ambientes ma- 
teriales semejantes, tratar de explicar estas variantes equivale a explorar su contex- 
to cultural, «lo cual generalmente lleva a la revelación de vínculos pertinentes entre 
fenómenos técnicos y factores del orden social». Más indicativa aún es la irregulari- 
dad, que con frecuencia señala distinciones socioculturales que han escapado a la 
observación. El examinar el control social sobre determinados gestos técnicos o ta- 
reas estratégicas nos permite, según Lemonnier, llenar el vacío entre los fenómenos 
técnicos y otros fenómenos sociales. 

Pero ¿qué significado pueden tener decisiones tan banales como cercar un huer- 
to para que no entren animales? Lemonnier (1990) nos lo explica de forma elo- 
cuente: los baruya anga de Nueva Guinea construyen vallas en torno a sus huertos 
para evitar que los cerdos semisalvajes destruyan las cosechas. Pero esto es sólo un 
medio entre muchos para obtener los mismos resultados (mantener las cosechas a 
salvo). Se podría cavar un foso en vez de colocar una valla, o cercar a los cerdos en 
vez de a las plantas, o poner a un pastor a cuidar de los animales. La práctica técni- 
ca, sin embargo, tiene que estar en consonancia con la organización social y la vi- 
sión del mundo del grupo: los hombres colaboran en la fabricación de la valla, los 
jóvenes pasan su vida juntos en la casa de los hombres y por lo tanto no pueden cui- 
dar individualmente del ganado, mientras que las mujeres trabajan en los huertos y 
preparan y distribuyen el alimento entre los cerdos. Lo mismo podríamos decir so- 
bre una cerámica: que se alise o bruña su superficie, se monte sobre un molde de 
madera o con colombinos son decisiones técnicas que se explican dentro de un de- 
terminado orden social. Y se puede decir que son decisiones porque en realidad se 
conocen otras formas de hacer las cosas y sin embargo no se hacen más que de una 
manera (Lemonnier-1986). Los estudios de tecnología en etnoarqueología (como en 
arqueología) suponen conocer de forma detenida y sistemática las cadenas operato- 
rias y las decisiones técnicas que se toman a lo largo de un proceso artesanal. De la 
misma manera, la mera descripción tecnológica es banal si no se acompaña de una 
auténtica exploración de la relevancia e implicación social de las técnicas. A conti- 
nuación veremos cómo se ha abordado el análisis de los materiales líticos, la cerá- 
mica y la metalurgia en etnoarqueología y lo que pueden aportar para la compren- 
sión de las sociedades. 


Materiales líticos 


Existen escasas sociedades vivas que sigan practicando la talla de la piedra y me- 
nos todavía que utilicen la piedra tallada. El pulido es más frecuente, especialmente 
de molinos, morteros y alisadores (Nelson 1987). Las hachas pulimentadas, en cam- 
bio, tienen una distribución restringida hoy en día: sólo se encuentran en determi- 
nadas áreas de Nueva Guinea y aun aquí tienen los días contados. Algunos investi- 
gadores que trabajaron en la zona en los años sesenta, en un momento en que 
empezaba a entrar el metal, tuvieron ocasión de documentar todavía el uso de este 
tipo de industria (p. e., Cranstone 1971; Sillitoe 1998). En la Amazonia su uso ha ido 
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desapareciendo a marchas forzadas con la introducción de machetes metálicos (Clas- 
tres 2001). Determinados tipos de talla se han mantenido hasta hace poco incluso en 
Europa, como, por ejemplo, la destinada a fabricar piedras de fusil, pero los útiles em- 
pleados —como pueden ser martillos o tenazas— difieren significativamente de los que 
se usaron en la Prehistoria. En la Península Ibérica, los trillos que se utilizaban para 
separar el grano de la paja constaban de multitud de lascas de sílex, por lo que sería 
una tarea interesante preguntar a algún antiguo artesano sobre la forma de reducción 
de los núcleos líticos. Los artefactos tallados que se encuentran en la actualidad sue- 
len ser muy expeditivos y toscos (las piedras de los trillos no tienen un tipo definido ' 
y no se retocan), lo cual se debe a su uso en tareas marginales o de forma irregular; 
en otros casos forman parte de la cadena operatoria que lleva a la preparación de úti- 
les pulidos (como hachas pulimentadas en Nueva Guinea) o se han perdido las ha- 
bilidades de los antepasados. Entre los pueblos que tallaban hasta hace poco o toda- 
vía tallan y usan materiales líticos se encuentran distintos grupos de aborígenes 
australianos (alyawara, ngatatjara), los lacandones y los rarámuri de México o los 
fuga de Etiopía. Actualmente, los usos de estos artefactos y el sentido de que se man- 
tengan las técnicas varía bastante. Así, como veremos en el capítulo 5 de la tercera 
parte, los rarámuri (Levi 1998) usan objetos de piedra tallada como forma de mostrar 
una identidad que resiste a los cambios de la modernidad y los que imponen otras et- 
nias. Los lacandones de México (Clark 1991) cazaron hasta los años sesenta con ar- 
cos y flechas de punta lítica y, aunque estos artefactos se continúan fabricando, no se 
destinan ya a actividades cinegéticas, sino al mercado turístico. Curiosamente, lejos 
de hacer disminuir la producción, el cambio en el contexto de consumo ha incre- 
mentado geométricamente la producción de útiles tallados. Por lo que respecta a 
Australia, los aborígenes han ido dejando de trabajar la piedra desde que se produjo 
la introducción masiva del metal a partir de los años treinta. Los estudios que se han 
llevado a cabo entre ellos (Hayden 1977, Gould 1980, Binford y O'Connell 1984) se 
basan en la revitalización de las técnicas a petición de los arqueólogos o antropólo- 
gos, lo que implica una pérdida importante en el contexto social de la producción 
tecnológica. Durante las últimas décadas, los aborígenes han tallado materiales in- 
dustriales como fondos de botella y porcelana de los postes eléctricos. La talla de cris- 
tales también se ha documentado entre los mayas actuales (Hayden 1987). 

Pese a los problemas señalados, los estudios sobre tecnología lítica aborigen han 
generado importantes elementos de reflexión para los arqueólogos. Entre las cues- 
tiones de interés se encuentra la posibilidad de recuperar ciclos de fabricación y uso, 
desde que se obtiene la materia prima hasta que se abandonan los útiles. Los crite- 
rios que deciden la elección de determinada materia prima han resultado en oca- 
siones inesperados: frente a la tendencia funcionalista, que ve incluso en los caza- 
dores-recolectores unos proto-empresarios destinados a maximizar beneficios, la 
etnoarqueología ha demostrado que la selección de material obedece con frecuen- 
cia a motivos no materiales y, sin embargo, igualmente susceptibles de ser reconoci- 
dos en el registro arqueológico. El color, por ejemplo, se ha revelado como un fac- 
tor decisivo en grupos tan distantes como los aborígenes (Binford y O'Connell 
1984) y los lacandones (Clark 1991), debido a que se halla relacionado con otro tipo 
de propiedades no visibles en las rocas pero que explica su uso preferente: a algunas 
piedras se las cree imbuidas de un significado religioso. 

Los estudios sobre canteras (Binford y O'Connell 1984; Nelson 1987; Pétrequin 
y Pétrequin 1993) nos ayudan a aproximarnos a las técnicas de extracción, la dis- 
tribución de materias primas líticas, los mecanismos que la sustentan, las distancias 
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que se recorren para obtener un determinado tipo de roca o mineral, las formas de 
intercambio. Por lo que se refiere al primer punto, los Pétrequin (1993) han docu- 
mentado la extracción por calentamiento de las rocas hasta que explotan, una téc- 
nica usada en diversas comunidades prehistóricas. Una vez que se han preparado 
toscamente, se regresa al poblado de origen. El periodo de estancia en la cantera 
puede ser de varios días. Es interesante notar que los dani reclaman el uso de la can- 
tera de forma mitológica, al asegurar que allí sus ancestros enterraron los huesos de 
Sinok, un héroe cultural, con objeto de obtener las láminas de piedra (Ploeg 2000). 

La explicación de que algunas piedras «viajen» más que otras se debe a cualida- 
des espirituales, como la cuarcita de Yolngu, en Tierra de Arnhem (Australia). Dice 
Gould (1980) que los aborígenes australianos «hacían esfuerzos excepcionales para 
obtener roca isotrópica para propósitos o por razones que tenían más que ver con su 
vida sagrada que con consideraciones mundanas como el lascado o las propiedades 
del filo». Una punta de tipo Kimberley, por ejemplo, se encontró en manos de un in- 
dividuo a 880 km del área nuclear, el cual la creía imbuida de un poder maligno que 
mataría a su enemigo por ligera que fuera la herida. Sin duda la distancia lleva a que 
determinado artefacto o la materia de que está hecho cobren un mayor significado * 
mágico-religioso. De este modo se entiende que las mismas puntas de tipo Kimber- 
ley, usadas en el área de producción para cazar canguros, se utilicen para la cere- 
monia de circuncisión a 1.100 km de distancia. La distancia afecta también al con- 
sumo: entre los Wororo, en el área de fabricación de las puntas mencionadas, este 
tipo de útil es de los más descartados, apenas se ha gastado la punta. En cambio, en 
el Desierto Occidental, lejos de los Wororo, se guardan durante mucho tiempo y se 
consideran tan sagrados que su mera visión es tabú para determinados grupos (como 
suele ser normal, las mujeres y los niños). De modo semejante, los Pétrequin (1993) 
han comprobado entre los dani de Irian Jaya que, en los lugares más lejanos a las 
canteras y donde más raras son las materias líticas para hacer hachas, las piedras tie- 
nen un significado básicamente religioso. Estos ejemplos etnoarqueológicos resultan 
especialmente importantes para el Paleolítico Final europeo, una época en que se 
documentan intensos desplazamientos en las materias primas (en unos momentos, 
además, en que se registra por primera vez con claridad un complejo mundo simbó- 
lico), pero también para momentos más tardíos, en el Holoceno: el comercio de ha- 
chas pulimentadas en el Neolítico británico, que implica el desplazamiento de de- 
terminados tipos de útiles a cientos de kilómetros de su área de producción, se 
puede explicar por fenómenos semejantes a los observados en Australia, como ya 
apuntó J. Grahame Clark (1965). Pese a nuestros prejuicios evolucionistas, además, 
no deberíamos olvidar que incluso en momentos tempranos del Paleolítico Inferior 
en África asistimos al «viaje» de determinadas piedras por amplios territorios (Do- 
mínguez Rodrigo 1996). El significado «social» que pueda tener en épocas tan re- 
motas es dudoso que lo llegue a apuntar la etnoarqueología. 

Por norma general, los individuos no se desplazan más de media jornada para ob- 
tener la materia prima. Sin embargo, para materiales de especial calidad, como el 
basalto o sobre todo la obsidiana, y especialmente en lugares donde los recursos lo- 
cales son escasos o mediocres, se han documentado desplazamientos más largos que 
implican la salida de un grupo del poblado durante varios días —como en las Tierras 
Altas de Nueva Guinea (Pétrequin y Pétrequin 1992). 

Un aspecto que tiende a pasar desapercibido en los análisis de tecnología lítica 
es el uso social de los artefactos. Los Pétrequin (1993) y Ploeg (2000) dicen que en- 
tre los dani de Nueva Guinea las hachas de piedra se pueden utilizar como pagos de 


32 


boda, compensaciones por muerte, o en contextos rituales y ceremoniales. Las pie- 
dras que se usan ritualmente se guardan de generación en generación, como pro- 
piedad individual o de un grupo. Ploeg calcula en 30 ejemplares el número de ha- 
chas intercambiadas en siete matrimonios y otros autores han calculado en torno a 
3-6 útiles el precio de la novia. Los Pétrequin, por su parte, afirman que una perso- 
na utiliza tres o cuatro hachas a lo largo de su vida y siempre tiene más de una con- 
sigo por si se rompe. 

En aquellos lugares donde se ha mantenido largo tiempo el uso de los útiles líti- 
cos es posible realizar lo que se denomina «aproximación histórica directa» (Yellen 
1977). Entre los alyawara se ha observado la forma de fabricación de un tipo de nú- 
cleos y lascas que se encuentran en el registro arqueológico australiano, lo que per- 
mite asegurar, con cierto grado de probabilidad, que el proceso empleado en la 
Prehistoria era el mismo o semejante. 


Además de las cuestiones señaladas, los estudios de tecnología lítica con pueblos 
actuales abordan, también y como es lógico, los procesos de talla. Sin embargo, con- 
viene notar que los trabajos de talla experimental superan notablemente en canti- 
dad a los basados en la etnoarqueología. El reducido número de pueblos que traba- 
jan la piedra y la dificultad de acceder a ellos explican la solución más cómoda de 
tallar en el patio de casa. Al contrario que Lemonnier (1990) creo que la práctica 
experimental de tecnología antigua sólo nos puede acercar de forma muy remota a 
comprender, a través de nuestras propias representaciones, qué ha pasado por las ca- 
bezas y las manos de un individuo. Pese a la importancia capital que dichos trabajos 
tienen en el progreso de los estudios paleolíticos, no hay que olvidar que la propia 
esencia de la tecnología experimental implica las «manos sin cuerpo», es decir, ges- 
tos técnicos sin sentido social, sin relación con un cuerpo condicionado cultural- 
mente. Incluso en el caso de los lacandones, a los que nos referíamos antes, entre 
los cuales la talla lítica ya no se relaciona con actividades tradicionales, el hecho 
tecnológico remite a una entidad mayor que la del propio artesano y la del simple 
proceso técnico y, sobre todo, a una subjetividad diferente de la nuestra. 

Así, aunque Clark (1991) no está interesado específicamente en las cuestiones 
sociales que rodean la talla del sílex, de su trabajo podemos extraer cuestiones de in- 
terés a este respecto: se nos dice, por ejemplo, que entre los lacandones existen es- 
pecialistas a tiempo parcial que realizan las láminas con las que después se fabrica- 
rán puntas de flecha. La elaboración de estas láminas es la parte más compleja del 
proceso de talla, por cuanto cualquier adulto o adolescente es capaz de realizar el 
retoque de las puntas, y de hecho es una actividad que se encuentra muy extendi- 
da. Pero precisamente esta democratización de la talla —unida a la falta de funcio- 
nalidad cinegética— ha llevado a un deterioro de la calidad técnica de las puntas. 
Merecería la pena analizar lo que esto ha significado socialmente, en la línea del tra- 
bajo de los Pétrequin (1993), al que nos referiremos más adelante. La escasa com- 
plejidad del retoque implica, según Clark, que «pueda llevarse a cabo casi en cual- 
quier sitio y en cualquier momento, al contrario que la realización de láminas, que 
requiere condiciones especiales y preparación mental» —pensemos en las posibilida- 
des que ofrece este hecho para interpretar la distribución de materiales en un yaci- 
miento. El mismo autor nos ofrece nuevos indicios sobre el universo social y simbó- 
lico que rodea el proceso de talla: los artesanos tradicionales trabajan por la 
mañana, antes de comer y después de invocar al sílex con uno o más cantos. El fra- 
caso en el trabajo se atribuye a una inadecuada preparación. Por otro lado, desde un 
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punto de vista meramente externo, los lacandones nos muestran distintos métodos 
de trabajar la piedra, todos ellos involucrados en la realización de las puntas, y con 
paralelos en el registro arqueológico: la percusión directa con un percutor duro, la 
talla indirecta y la talla por presión, cada una de las cuales, además, se liga a distin- 
tos lugares de actividad y a distintos tipos de desecho. 

Entre los escasísimos pueblos que realmente tallan y utilizan útiles líticos toda- 
vía de forma cotidiana (ni para el mercado turístico ni como estadio intermedio en 
la preparación de pulidos), se encuentran los fuga de Etiopía, una minoría de arte- 
sanos (véase infra: «Minorías marginadas y cultura material») que vive en el centro- 
sur de este país, entre los mayoritarios oromo y sidamo. Los fuga recurren a útiles de 
obsidiana para curtir las pieles, usadas en la vestimenta, en la confección de sillas de 
montar, bridas, etc. Estos útiles han sido analizados por diversos investigadores, pero 
el trabajo más completo desde un punto de vista etnoarqueológico es probablemen- 
te el de Clark y Kurashina (1981). Los raspadores que observaron estaban monta- 
dos en un mango de madera con resina (Fig. 4). Estos instrumentos se usan para ras- 


Fig. 4. Raspador enmangado fuga (Etiopía) (según Clark y Kurashina 1981). 
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par las piltrafas de carne de las pieles de vaca, labor que lleva todo un día, es decir, 
de ocho a diez horas de trabajo, tras lo cual los raspadores están gastados y deben 
sustituirse. Estos se obtienen de grandes bloques de obsidiana, que se lascan con un 
martillo o una piedra, sobre una piel colocada en el suelo. Las lascas suelen ser grue- 
sas y anchas. Una vez que se han obtenido varias lascas, se seleccionan las mejores 
para ser retocadas, operación esta última que se realiza con una pieza plana de hie- 
rro. Durante su uso, cada 15 a 20 pasadas es necesario afilar la piedra, para lo cual 
se recurre nuevamente a la pieza metálica: el filo se reaviva mediante un retoque 
muy ligero. Lo que llama la atención de este progresivo desgaste del artefacto con 
el uso es que, si un arqueólogo tradicional encontrara en un yacimiento un útil re- 
cién fabricado y otro descartado (Fig. 5), probablemente los clasificaría tipológica- 


Fig. 5. Raspador sin usar (izda.) y usado (dcha.) (según Clark y Kurashina 1981). 


mente como dos instrumentos distintos: una raedera lateral doble y un raspador 
convexo. Los útiles gastados ven considerablemente reducido su volumen y pasan 
de tener una forma oval a otra triangular, con las esquinas agudas; además, debido 
al constante reavivado, el ángulo entre la cara ventral y la dorsal se vuelve cada vez 
más abrupto. Esto nos debería hacer reflexionar sobre cómo nuestras clasificaciones 
limitan nuestra comprensión de los procesos tecnológicos del pasado, lo que no sig- 
nifica que tengamos que prescindir de tipologías, sino que debemos asumir crítica- 
mente sus limitaciones y ser conscientes del tipo de información que proporcionan. 
Además, el artesano fabricó para los investigadores entre 20 y 30 raspadores, los 
cuales mostraban una gran diversidad morfológica, pese a haber sido realizados por 
el mismo individuo y entrar todos en la misma categoría de útil. 

El estudio de Clark y Kurashina muestra la posibilidad de reconocer huellas de 
uso en los útiles —estrías, pulimento— que indican de forma general a qué tipo de ac- 
tividad estuvieron destinados: en el ejemplo estudiado, el curtido de pieles exclusi- 
vamente, es decir, una materia blanda. El trabajo de estos investigadores, por últi- 
mo, documentó espacialmente el proceso de talla, utilización y abandono de los 
útiles líticos en dos lugares: uno en uso y otro abandonado 25 años antes. Esto re- 
sulta de sumo interés para los paleolitistas, no sólo para comprender los fenómenos 
de formación del registro arqueológico (que es como lo han entendido Clark y Ku- 
rashina), sino también para acercarnos al proceso tecnológico en su contexto más 
amplio, más allá de la pieza en sí, de esas «manos sin cuerpo» a las que nos refería- 
mos más arriba. Los autores, no obstante, se centran en los fenómenos de formación 
del registro y llaman la atención sobre la existencia de un área de concentración de 
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los materiales líticos que los arqueólogos considerarían una zona de actividad y que 
es en realidad el lugar donde se desechan los restos de talla (que han sido recogidos 
en una cesta durante el proceso de fabricación de los raspadores) y los instrumen- 
tos usados. El lugar de habitación y el de trabajo prácticamente no resultan identi- 
ficables arqueológicamente. Un proceso semejante de desplazamiento de los mate- 
riales de talla se ha observado entre los lacandones de México (Clark 1991): los 
materiales líticos se recogen también aquí en una cesta y se arrojan en un vertede- 
ro fuera de la aldea, lo que impide relacionar grupos domésticos y actividades. 

En los estudios de talla lítica quedan por analizar los aspectos sociales e ir más 
allá de los microprocesos tecnológicos, indudablemente útiles para los arqueólogos, 
pero estériles si no nos ayudan a comprender mejor a las sociedades implicadas. 
Brandt y Weedman (1997), en este sentido, retomaron el análisis de la industria lí- 
tica etíope y se enfrentaron a cuestiones como el contexto social y la producción por 
parte de mujeres. 

Pero, sin lugar a dudas, el análisis más profundo y sistemático de tecnología líti- 
ca desde una perspectiva sociológica es el de A. M. Pétrequin y P Pétrequin (1992, 
1993), sobre Nueva Guinea. En ésta isla, como ya señalamos, no se conserva el uso 
de útiles tallados, pero sí se mantiene la tradición de la talla lítica, o al menos se 
mantenía hasta fechas recientes, dentro del proceso que lleva a la obtención de ha- 
chas pulimentadas. El análisis de los Pétrequin, aunque enfatiza demasiado los fac- 
tores demográficos como causantes de la variabilidad en la cultura material, explo- 
ra de una forma novedosa las cuestiones de tipo social que influyen en el proceso 
técnico. Los autores distinguen dos métodos de fabricación de hachas, que se rela- 
cionan con dos tipos de piedra: entre los wano se lleva a cabo una talla tosca segui- 
da de un largo e intenso pulimentado; entre los una, en cambio, la talla se encuen- 
tra muy desarrollada, lo que permite reducir considerablemente el tiempo que se 
dedica al pulido (Fig. 6). El primer tipo de hacha se realiza en glaucofana, una roca 
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Fig. 6. Tallado previo al pulido en las hachas de Nueva Guinea: tallado complejo (dcha.) y tallado tosco 
(izda.) (a partir de Pétrequin y Pétrequin 1993). 
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que, por su dureza, se trabaja con dificultad; el segundo tipo se fabrica sobre basal- 
to o andesita, piedras ambas muy adecuadas para el trabajo de talla, como lo de- 
muestra el amplio uso que se hace de ellas en variados momentos y lugares, según 
muestra la arqueología. Podríamos pensar, con una lógica funcionalista, que el tipo 
de talla se adecúa a cada tipo de piedra: o lo que es lo mismo, la tecnología primiti- 
va se ve determinada por la naturaleza (recordemos lo que decía Tim Ingold al res- 
pecto). Pero los Pétrequin proponen como determinante del proceso técnico a la so- 
ciedad en vez de a la naturaleza. La glaucofana, independientemente de su escasa 
calidad, podría tallarse mejor de lo que la tallan los wano. La tosquedad de la téc- 
nica no viene motivada, al menos no exclusivamente, por las características del ma- 
terial; lo que sucede es que entre los wano se impone un ethos igualitario, que orde- 
na que el conocimiento de la talla lítica esté a disposición de todo el mundo. Por el 
contrario, entre los una, hay especialistas técnicos que poseen una gran habilidad, 
adquirida mediante un largo aprendizaje, en una sociedad donde se mantienen no- 
ciones de distinción vinculadas al prestigio individual —sobre todo en la guerra. Lo 
que revelan los dos sistemas de trabajo, de este modo, no son constreñimientos de 
la materia, sino distintas formas de acción (agencies) sociales, una que privilegia una 
aproximación democrática a la tecnología —de acuerdo con unos determinados va- 
lores sociales isonómicos-, frente a Otra que pone en manos de unos pocos la capa- 
cidad de crear instrumentos —lo que se corresponde con una organización social en 
la cual un cierto grado de desigualdad es posible (como en los líderes guerreros). La 
tecnología se revela, de esta manera, como un «hecho social total», según las pala- 
bras de Marcel Mauss. 

En una línea semejante a la de los Pétrequin se encuentra el estudio de Roux, Bril 
y Dietrich (1995). Al igual que los Pétrequin y al contrario que Clark y Kurashina, 
Roux no está interesada tanto en la pervivencia de la tecnología lítica en sí, como en 
lo que se puede descubrir del funcionamiento social de la comunidad que la practica 
a partir de dicha tecnología, y en especial del proceso de aprendizaje. Roux combina, 
en este y otros trabajos, teoría logicista (la búsqueda de elementos universales, el fun- 
cionamiento de sistemas complejos) con la teoría de las cadenas operatorias, pero, al 
contrario que los practicantes de esta tendencia, hace especial hincapié en el signifi- 
cado económico. En su estudio busca reducir la operación de talla a sus gestos téc- 
nicos constitutivos. Conviene tener en cuenta que tanto el ejemplo etnoarqueológi- 
co como arqueológico (la cultura de Harappa en el valle del Indo del IM milenio) 
pertenecen a sociedades estratificadas con producciones especializadas. 

Clark y Kurashina, por un lado, y los Pétrequin y Roux, por otro, nos han mos- 
trado dos formas de aproximarse a la tecnología lítica: mientras en los primeros la 
idea de sociedad se encuentra ausente, en los segundos se revela como un factor ca- 
pital que no sólo nos permite entender mejor los instrumentos, sino a las comunida- 
des que los realizan. Un último ejemplo, extraído de un trabajo etnográfico realizado 
en los años cuarenta sobre aborígenes australianos, subraya lo que decimos: entre los 
yir yoront de Australia la tecnología lítica se encontraba indisolublemente ligada a 
conceptos sobre la edad, el género y el parentesco (Sharp 1952). Cuando a partir de 
los años cuarenta empezó a llegar el metal, especialmente hachas, en grandes canti- 
dades, no sólo se rompió la base de su tecnología lítica, sino que también las reglas 
basadas en la edad, el linaje y los tótems se desmoronaron, pues se hallaban tan es- 
trechamente unidas a la idea de tecnología que, con la muerte de ésta, no pudieron - 
sobrevivir. El estado de los yir yoront, tal como lo transmite Sharp, es de ansiedad y 
desorientación social, un mundo en el que se han perdido las referencias que orde- 
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naban el comportamiento del grupo: «El hacha de acero... no tiene un mito de ori- 
gen distintivo, ni existen ancestros asociados con ella. ¿Puede alguien, sentado una 
tarde a la sombra de un árbol ti, crear un mito y resolver la confusión? No, y surge la 
terrible sospecha de que quizá todos los mitos de origen son falsos» (Sharp 1952). 


Cerámica 


Sobre la cerámica se han escrito cientos de trabajos etnoarqueológicos. Se trata 
probablemente del campo de estudio más prolífico de la disciplina, descontados qui- 
zá los cazadores-recolectores, entre otras cosas por su directa aplicación práctica a 
la arqueología. La etnoarqueología de la cerámica, además, posee la ventaja de dis- 
poner de una multitud de trabajos etnográficos previos, muchos de ellos cercanos a 
la disciplina que aquí tratamos. Contamos con varias síntesis que permiten acercar- 
se a un campo tan difícil de abarcar. El primero fue el de Kramer (1985) y reciente- 
mente se han publicado otros dos: el de Philip J. Arnold 1H (2000) recoge una am- 
plia bibliografía general e incluye un apartado con la bibliografía más reciente, 
mientras que el de Hegmon (2000), más breve, señala algunos de los campos pun- 
teros en la bibliografía de los años noventa. Los estudios sobre cerámica ofrecen 
gran diversidad. Se podrían agrupar en dos grandes tipos: 1) análisis de procesos téc- 
nicos, que a su vez pueden ser tradicionales o en la línea de las cadenas operatorias: 
incluyen no sólo los procesos propiamente dichos (selección de materia prima, for- 
ma de montaje, modelado y cocción de la cerámica), sino también la simbología 
(cuestiones rituales y mágicas, cosmología) y los aspectos sociales de la fabricación 
de cerámica (como el género, la marginación y la identidad de las alfareras); y 2) 
análisis de distribución y consumo (estudio de mercados, factores de selección de las 
vasijas, ciclos de vida de las cerámicas, reutilización y abandono, etc.). Los análisis 
de mercados los tomaremos en consideración en su lugar correspondiente (capítu- 
lo 1 de la tercera parte). 


Procesos técnicos 


Para quien esté interesado en conocer cómo se fabrican recipientes de cerámica, 
se cuenta con multitud de estudios etnográficos y etnoarqueológicos que describen 
prolijamente los procesos técnicos en distintas comunidades preindustriales de todo: 
el mundo. Aquí nos limitaremos a extraer algunos datos y cuestiones que pueden ser 
relevantes. En general se pueden distinguir dos tendencias: la ecología de la cerá- 
mica, que se centra sobre todo en los condicionantes ambientales y funcionales de 
la producción (p. e., Arnold 1985) y la escuela de las cadenas operatorias (p. e., 
Gosselain 1998). Algunos trabajos procesuales, sin embargo, no se ajustan necesa- 
riamente a los parámetros de la ecología cultural y otorgan más importancia a las 
cuestiones sociales, aunque por lo general el funcionalismo es la metateoría domi- 
nante (por ejemplo en el equipo de William Longacre, en Filipinas). 

Etnoarqueólogos y estudiosos de la cultura material han documentado muchas 
maneras diferentes de manufacturar la cerámica. Los tipos más habituales que se 
suelen encontrar son modelado simple a mano, colombinos, paleta y yunque, mol- 
de, torno lento, torno y combinaciones de varios (Fig. 7 y Fig. 8). Es bastante habi- 
tual, por ejemplo, que la cerámica se moldee a mano o con paleta y el borde se aña- 
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Fig. 7. Técnicas de montado de la cerámica en Papúa-Nueva Guinea (a partir de Pétrequin y Pétrequin 
1999). 


Fig. 8. Técnicas de montado de la cerámica en el África subsahariana. 1. Apisonado sobre molde cónca- 
vo. 2. Colombino espiral. 3. Colombino en anillo. 4, Modelado sobre molde. 5. Paleta sobre molde 
convexo. 6. Perforación de la pella de barro (según Gosselain 2000). 
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da después con un colombino (p. e., Pétrequin y Pétrequin 1999). Algunas formas 
de montaje dan lugar a que la aparición de novedades afecte a todo el proceso téc- 
nico, mientras que otras son más flexibles y permiten incorporar novedades sin que 
se altere el sistema. Buenas y detalladas descripciones de estos métodos se pueden 
encontrar en los trabajos de Alain Gallay y su equipo (Gallay y Huysecom 1991; 
Huysecom 1994; Gallay et al. 1996) sobre las alfareras de Malí. Arnold (2000) se- 
ñala la falta de estudios detallados sobre manufactura, frente a la abundancia de 
análisis de producción, pero es evidente que desconoce la tradición francófona. Si 
los trabajos del equipo de Gallay pecan de un excesivo descriptivismo, los de Pétre- 
quin y Pétrequin (1999), sin abandonar la descripción detallada, ofrecen interesan- 
tes interpretaciones en la línea de las cadenas operatorias. Como habían hecho con 
las hachas de piedra, nos muestran en su análisis de la cerámica en Irian Jaya el pa- 
pel social del proceso de montaje y la transmisión del conocimiento técnico, que re- 
sultan de suma importancia (más que las formas) para entender contactos entre gru- 
pos y la aparición y desarrollo de estilos alfareros. Tradicionalmente, en cambio, los 
arqueólogos se han fijado en aspectos no siempre determinantes, como la forma y la 
decoración —básicos en la creación de tipologías. El proceso técnico que da lugar a 
una cerámica sirve para algo más que para producir una vasija o para mostrar una 
identidad étnica: Barley (1994) ha señalado la utilidad de la producción de cerámi- 
ca como forma de reflexionar sobre la propia sociedad en diversos grupos africanos. 
La alfarería permite estructurar metafóricamente principios de orden social y cos- 
movisiones en cada una de sus fases de fabricación. Gosselain (1999) llama la aten- 
ción, concretamente, sobre la capacidad que tiene la cerámica para explicar o es- 
tructurar otros procesos que implican calor, como el acto sexual o la procreación. 
Esto explicaría la relación matrimonial entre herreros y alfareras en multitud de so- 
ciedades subsaharianas: en ambos casos se utiliza el calor para producir artefactos. 
Pero otras actividades como la caza, la iniciación o la guerra se consideran también 
actividades «calientes», de ahí que se recurra a metáforas de la cerámica para refe- 
rirse a ellas: entre los ashanti de Ghana, por ejemplo, no se puede fabricar cerámi- 
ca mientras el ejército está combatiendo. Barley (1994) hace hincapié también en 
las metáforas del cuerpo que se aplican a la cerámica y el vínculo entre la vida bio- 
lógica y la vida de las vasijas: la incorporación de trozos de cerámica usada a la fa- 
bricación de un nuevo recipiente (chamota) se relaciona en diversos grupos con una 
resurrección de la materia o una inversión del tiempo. Las cerámicas se suelen do- 
tar de significado antropomorfo o al menos su nombre se relaciona con partes del 
cuerpo humano (Tilley 1999). Pensemos que en nuestra lengua también hablamos 
de «boca», «cuello» o «panza». El concepto de fertilidad se encuentra igualmente 
presente en muchas tradiciones alfareras, lo que da pie a la representación de órga- 
nos sexuales en las vasijas. Esta idea se halla presente tanto por el proceso de gesta- 
ción del recipiente como por su utilidad para acoger alimento. Cerámica y graneros, 
por este motivo, se suelen vincular metafóricamente (David 1992). 

Una de las preocupaciones de los etnoarqueólogos de la cerámica es documentar 
cantidades de producción que puedan relacionarse con datos arqueológicos. La can- 
tidad de cerámica anual que puede fabricar un alfarero va desde los dos centenares 
escasos que hace una alfarera berta (Etiopía) para el mercado semanal, hasta los 
300.000 que produce un alfar grande en Agost (España). Vossen (1984) señala para 
Salvatierra de Barros una producción de 10.000 botijos en un taller familiar en el que 
trabajan, con técnicas artesanas, cinco personas (dos alfareros, un ayudante, la mu- 
jer del alfarero y otra mujer). El mismo autor estima en un 5% la cerámica que se 
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pierde por una u otra razón durante el proceso. Cuando se produce una estandariza- 
ción y especialización en el artesanado, como en Agost, la producción puede alcan- 
zar un volumen diez veces superior. Incluso en talleres tan complejos no existe una 
dedicación absoluta al oficio: el invierno se utiliza para trabajar a jornal en los oliva- 
res. En las sociedades de zonas tropicales, la estación de las lluvias, equivalente al in- 
vierno, también se emplea en otro tipo de tareas (Stark 1994), porque con la hume- 
dad la cerámica no se seca bien. Esto nos lleva al problema de la especialización. 
Conviene distinguir la producción especializada/no especializada, de la producción a 
tiempo total/parcial. Incluso en las sociedades más simples, tecnológicamente ha- 
blando, hay especialistas en quienes recae en exclusiva la fabricación de determina- 
do artefacto (recordemos la talla lítica entre los una). Pero esto no quiere decir que 
se dediquen exclusivamente a la fabricación de dicho artefacto. Por lo general em- 
plearán en ello una parte de su tiempo nada más: así sucede con las kalinga o las luo 
(Dietler y Herbich 1989). En otras comunidades, como en el Magreb (Balfet 1985) 
o en los grupos achuar y quechua de Ecuador (Bowser 2000), cada conjunto domés- 
tico fabrica parte de su propia cerámica: en este caso no se da la especialización. Re- 
lacionado con esto se encuentra el significado de la estandarización y «rutinización» 
de las producciones cerámicas. Se ha supuesto que la manufactura de cerámicas de 
forma más industrial y seriada produciría cambios visibles de tipo transcultural y 
mensurables, pero las fórmulas y estadísticas que se han desarrollado al efecto han re- 
sultado poco fiables. Costin (1991), a este respecto, ha señalado algunas de las va- 
riables que conviene tener en cuenta cuando se trata de caracterizar una industria no 
doméstica y advierte contra las reconstrucciones de producción alfarera que se basan 
en un solo parámetro (como la forma o las pastas). En realidad, una producción in- 
tensa puede dar lugar a una considerable variabilidad, mientras que una tradición 
«casera» puede producir vasijas considerablemente estandarizadas. 

Otra de las preguntas relativas a la producción que se suelen hacer tanto los ar- 
queólogos como los etnoarqueólogos es: ¿cuáles son los mecanismos que explican un 
determinado tipo de producción o la expansión de cierto tipo cerámico? Existen mu- 
chas causas, de tipo social, étnico, económico e idiosincrásico que subyacen a la ge- 
neralización o inhibición del uso de ciertas técnicas, decoraciones o formas. El modo 
de aprendizaje, por ejemplo, es un elemento clave al que nos referiremos más ade- 
lante (capítulo 7 de la tercera parte). Gosselain (2000) explica el papel que tiene la 
lengua en la expansión de técnicas decorativas y de montaje en África subsahariana: 
ciertas formas de montar la cerámica se han expandido dentro de los territorios de . 
familias lingúísticas concretas. Las afinidades en el orden social y simbólico, que sue- 
len tener correlación con el idioma, sirven también de cauce.al préstamo técnico. 
Bowser (2000) señala la importancia de otro tipo de factores entre las alfareras 
achuar y quechua de Ecuador. En este caso la cerámica se usa como forma de trans- 
mitir una identidad social, por parte de las mujeres, que tiene más que ver con la fac- 
ción política a la que se adscriben, que con la etnia a la que pertenecen. Kalentzidou 
(2000), por su parte, explica los cambios de la cerámica en una región del noreste de 
Grecia a partir de las transformaciones políticas sucedidas en el sureste de los Balca- 
nes durante los primeros años del siglo XX. El final del rígido sistema imperial oto- 
mano y los cambios de fronteras se han reflejado, entre otras cosas, en la desapari- 
ción de la decoración en la cerámica. Los principios que estructuran una lengua, las 
cosmovisiones particulares, los cambios demográficos y la estabilidad del asenta- 
miento se cuentan, también, entre los factores determinantes de una producción ce- 
rámica (Hardin y Mills 2000). La adopción, matrimonio o secuestro de alfareras en 


4| 


comunidades distintas a las suyas de origen puede ayudar a entender la aparición de 
elementos extraños en una determinada tradición local (Stark 1998). 


Consumo 


Varios etnoarqueólogos han estudiado el número de cerámicas por grupo do- 
méstico en distintas sociedades. La disparidad de los resultados (cfr. Nelson 1991), 
que impide cualquier generalización transcultural, ha desanimado a los practicantes 
de la Nueva Arqueología para proponer cualquier tipo de ley. Incluso la posibilidad 
de detectar la existencia de ceramistas dentro de una comunidad o de un conjunto 
de habitación se ha revelado imposible por métodos sencillos: los estudios de Lon- 
gacre y Stark (1992) descubrieron que en comunidades kalinga sin alfareras se po- 
seían tantas cerámicas como en aquellas que disponían de artesanas (e incluso más). 
Deal (1998), por su parte, ha propuesto la variación de tipos como identificador de 
un artesano, pero los ejemplos en contra son numerosos: en el propio caso en que 
trabajo, una alfarera berta poseía los mismos tipos y la misma cantidad de cerámica 
(14 ejemplares) que el resto de los vecinos en aldeas similares: es más, algunas ca- 
sas que no pertenecen a alfareras pueden tener mayor variedad y cantidad de cerá- 
mica (hasta una veintena de piezas). A esto hay que añadir el hecho de que las al- 
fareras berta se suelen especializar en un determinado recipiente, con lo que tienen 
el mismo acceso que las demás a los otros modelos. 

El estudio de la vida de la cerámica ha sido materia de preocupación para los et- 
noarqueólogos desde los inicios de la disciplina, ya que puede clarificar cuestiones 
sobre la formación del registro arqueológico, las tasas de producción y consumo, la 
variación formal, etc. Entre los primeros trabajos se cuenta el de David (1972), con 
cerámica de la etnia fulani de Camerún, y entre los últimos el de Hildebrand y Hags- 
trum (1999) en los Andes peruanos. 

La vida media de las vasijas es muy variable culturalmente, aunque algunos as- 
pectos de tipo fundamentalmente mecánico se repiten con cierta regularidad. Por 
ejemplo, se ha comprobado entre los mayas que las vasijas de cocina de tamaño me- 
diano y pequeño se reemplazan hasta seis veces más que los grandes recipientes 
(Nelson 1991). David concluyó que los contenedores tenían una vida media de 10,2 
años, mientras que los cacharros pequeños de cocina se reemplazaban cada 2,6 años. 
Stark (1994) llega a conclusiones semejantes para los kalinga, entre quienes el 
72,6% de las vasijas que se intercambian en los mercados son pequeñas o medianas. 
En el caso que investigamos en Etiopía, los berta no tardan más de seis años en te- 
emplazar las cerámicas de menor tamaño (añish, jebena), mientras que los grandes 
contenedores (awar, isu) se pueden mantener durante varias generaciones (Fig. 9). 
Shott (1996), al comparar distintos casos estudiados etnoarqueológicamente, con- 
cluye que existe una relación transcultural entre tamaño y vida del recipiente. Las 
cerámicas que tienen una tasa de reemplazo más elevada tenderán a ser aquellas en 
las que se advierte un mayor cambio estilístico, mientras que los contenedores que 
menos se rompen mantendrán rasgos más conservadores; por ello considera Longa- 
cre (1985) que las seriaciones basadas en vasijas pequeñas serán más refinadas cro- 
nológicamente (lo que se confirma en el reciente trabajo de Hardin y Mills 2000 so- 
bre la cerámica zuñi). Pero más que el tamaño en sí, es el uso social a que se destinan 
lo que determina la longevidad: tanto los grandes recipientes kalinga como los isu 
comunales o los awar para cerveza berta se utilizan en contextos festivos o de con- 
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Fig. 9. Awar: cerámica para fermentar la cerveza de los berta de Etiopía (dibujo del autor). 


sumo colectivo, situaciones que tienen lugar de forma más o menos extraordinaria. 
Así se explica que el recipiente más grande de los diversos pueblos etíopes, el plato 
donde preparan la torta de cereal, que posee medio metro de diámetro, sea el que 
tenga la tasa de reemplazamiento más alta (duran un año de promedio). Esta corta 
duración explica su ubicuidad en los poblados, tanto en uso como almacenados para 
uso O rotos, y su frecuente reutilización (como tapaderas de otros cacharros). En el 
caso español estudiado por Vossen (1984), los botijos y vasijas similares utilizados 
para conservar y tomar agua se reemplazan cada uno o dos años, debido a la altera- 
ción de sus propiedades (se tapan los poros y no conservan bien el fresco) o a rotu- 
ra por su frecuente uso —pensemos en la utilización de los botijos durante las faenas 
agrícolas cuando aprieta el sol. En Marruecos, la cerámica a mano realizada por mu- 
jeres tiene una tasa de reposición también muy elevada, lo que se debe en parte a la 
costumbre de fabricar cerámica una vez al año dentro del conjunto doméstico, con 
objeto de reparar la que esté rota o inservible (Balfet 1965). No se pueden olvidar 
los inconvenientes que tienen los estudios de vida media de la cultura material, por 
lo inexactas que suelen ser las respuestas. Shott y Sillitoe (2001) señalan algunos 
métodos para corregir los errores y afinar los datos. 

En relación con el consumo de la cerámica se halla el uso de los distintos tipos 
de vasijas. Nelson (1991), para el caso maya, señala que de las 20 formas registra- 
das, la mitad de ellas constituyen el 90% de los inventarios domésticos. Por otro 
lado, no debemos pensar que una vasija se utiliza para una sola función, ni siquiera 
para aquellas a las que estaba destinada. En su caso de estudio, Nelson encontró que 
un 27% de las vasijas se empleaba en funciones que no tenían que ver con su fabri- 
cación original. Baer (1991), en su investigación en Sonora (México), señala que no 
se pueden extraer conclusiones de consumo a partir de los recipientes, porque éstos 
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con frecuencia cambian de uso (generalmente del alimentario al de almacenaje). En 
las tiendas chinas del sudeste de Asia la comida se presenta en grandes jarras de ce- 
rámica vidriada, que han servido previamente para el transporte de una o varias de 
las comidas expuestas. Cuando las jarras se vacían, se utilizan para contener pro- 
ductos locales, como vegetales o pescado seco (Solheim 1965). Este mismo autor se- 
ñala distintos usos secundarios de la cerámica entera o rota: desde cocinar a dar de 
comer a los animales. La reutilización de la cerámica es un tema especialmente in- 
teresante, por sus connotaciones sociales y simbólicas. En diversas partes de África 
la cerámica rota se muele y se reincorpora a las nuevas vasijas como desgrasante, en 
un proceso que tiene mucho que ver con la idea de resurrección y fertilidad (Barley 
1994). Entre los endo de Kenya la cerámica rota no se tira ni se concibe como ba- 
sura, frente a la ceniza o el estiércol, sino que puede quedarse durante años en tor- 
no a los conjuntos de habitación, lo que indica una concepción de permanencia en 
relación a la cerámica (Welbourn 1984). 

Se han escrito escasos trabajos sobre cerámica usada en contextos sacros. Ster- 
ner (1989, 1992) ha analizado los recipientes rituales en las Tierras Altas Mandara 
de Camerún, los que se usan en contexto funerario y los empleados en ceremonias 
domésticas. Solheim (1965) recoge algunos de los múltiples usos sacros de la alfare- 
ría en el sudeste asiático, como los platos y vasos para ofrendas religiosas o las jarras 
funerarias usadas en Vietnam y Taiwán, generalmente para inhumaciones secunda- 
rias. Deal (1998), en su completo estudio de la cerámica en las Tierras Altas mayas, 
recoge también diversos recipientes utilizados en contextos sagrados: la olla donde 
se mezcla la cerveza ritual, el cuenco en el que se preparan cirios para las fiestas y 
los incensarios. La cerámica tiene un papel de representación social en muchas so- 
ciedades: mostrar una vajilla de importación puede servir para subrayar el status so- 
cial de una familia. Entre los swahili (Donley 1987), por ejemplo, la ostentación de 
platos de porcelana a la entrada de la casa tiene a la vez un valor social y apotro- 
paico y, en Irlanda, las casas tradicionales muestran a la entrada el armario con la 
vajilla «de lujo» (Glassie 1999), un rasgo que se podía encontrar en otras socieda- 
des europeas tradicionales. Deal (1998) ha documentado entre los mayas el uso de 
vajilla no cerámica como sustituto de la cerámica de prestigio tradicional: mientras 
los cacharros de barro se relegan a la cocina, la comida se presenta en recipientes 
metálicos. Entre los berta hemos podido comprobar algo semejante: en los ambien- 
tes más modernizados, la fuente de madera o cerámica donde se servían las gachas 
-algalaya— está siendo sustituida por bandejas de metal esmaltadas, procedentes de 
Sudán (lo cual, a la vez, permite reforzar vínculos con el mundo islámico). La si- 
tuación de ambas en el espacio doméstico es claramente indicativa de su diferente 
relevancia social (Fig. 10). 

La combinación de la arqueometría y la eernoarqueología está dando también fru- 
tos interesantes. Skibo (1992) y Kobayashi (1994) han analizado diversos recipien- 
tes utilizados por los kalinga y las huellas que dejan en ellos los distintos procesos de 
preparación de alimentos. Comprobaron de esta manera que los recipientes en los 
que se ha cocido producen una banda de carbonización que ocupa la parte media 
de la vasija por el interior, mientras que aquellos en los que se ha recalentado co- 
mida o se han asado alimentos ofrecen manchas de quemado en toda la parte inte- 
rior del recipiente. Skibo y Kobayashi, además, han podido identificar la preparación 
de distintos productos: arroz, cereales, carne, verdura (Fig. 11). El problema es que 
no se alcanza a distinguir fácilmente cuándo se han cocinado varios juntos. Hardin 
y Mills (2000) han comprobado la diversa intensidad de uso en distintos recipientes 
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Fig. 10, Plano de una casa berta de Asosa (Etiopia). En gris oscuro, vajilla metálica y porcelana. En gris 
claro, cerámica tradicional y contenedores de madera (plano del autor). 
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Fig. 11. Cerámica kalinga con marcas de haberse cocido carne o vegetales en ella (según Skibo 1992). 
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zuñi recogidos a fines del siglo XIX: los cuencos pequeños, de utilización individual, 
son los que muestran menos desgaste, porque no se posan en el suelo; los cuencos 
medianos sí se colocan en el suelo para que coma toda la familia y por eso muestran 
mayores señales de abrasión en el fondo; los grandes contenedores, por último, ma- 
nifiestan el mayor desgaste, debido a que se utilizan para amasar el pan y a que por 
su peso se arrastran más que se levantan. Además, el alto grado de reemplazo de los 
pequeños boles, que se rompen con facilidad, explica que apenas dé tiempo a que se 
erosionen sus bases. 

La etnoarqueología permite conocer las pautas de consumo de la cerámica en dis- 
tintas comunidades, pero también los criterios que rigen la elección de un determi- 
nado recipiente. Para determinar la calidad de una vasija se suele observar el color, 
la preparación superficial, el sonido que produce el golpear los nudillos contra el ba- 
rro, la porosidad que se puede determinar pegando la lengua a la pared de barro-, 
etc. Longacre, Xia y Yang (2000) comprobaron que en una zona de Filipinas se ad- 
vierte una predilección por la cerámica producida en una pequeña comunidad de al- 
fareros (San Juan Bautista), la cual presenta color negro y paredes bruñidas. Se con- 
sidera que la cerámica de esta población dura más que otras. Diversos análisis 
llevados a cabo en la Universidad de Arizona determinaron que no existe una rela- 
ción entre el tratamiento superficial y la dureza de la vasija, pero en cambio las cerá- 
micas con engobe y ahumado se mostraron tecnológicamente superiores que las que 
no lo poseen, debido a que ofrecen una mayor capacidad de calentamiento y resul- 
tan más adecuadas tanto para cocinar como para conservar líquidos. En consecuen- 
cia, la elección de las vasijas negras de San Juan Bautista tendría una explicación fun- 
cional y la aplicación de dos capas de preparación superficial respondería a un criterio 
mecánico del que los alfareros no tienen consciencia. En la línea procesual más dura, 
Longacre y su equipo desprecian el contexto y las opiniones indígenas, y utilizan la 
«magia del hombre blanco» para explicar lo que en realidad significan unas eleccio- 
nes locales aparentemente injustificadas. Es evidente que los factores puramente fí- 
sicos desempeñan un papel fundamental en la producción y el consumo, pero la pre- 
gunta inevitable es: ¿para qué quiere Longacre individuos vivos si les va a permitir 
hablar tanto como a los fabricantes de cerámica pueblo de hace 500 años? 


Metalurgia 


Como sucedía con la cerámica, también la metalurgia ha sido objeto de interés 
para los antropólogos antes de que naciera la etnoarqueología. En este caso se ex- 
plica por la llamativa importancia social de los herreros en muchas sociedades, pero 
especialmente en África subsahariana. La metalurgia forma parte activa del mundo 
simbólico de los grupos africanos y los artesanos del metal poseen un status diferen- 
ciado dentro de las comunidades. Diferenciar «ciencia» y «magia» en los procesos 
siderúrgicos tradicionales, como hacen van der Merwe y Avery (1987), va contra el 
espíritu de las sociedades que tratamos, donde no se percibe, obviamente, distinción 
entre lo ritual y lo técnico. No obstante, se pueden distinguir dos tipos de trabajos 
respecto a la metalurgia: 1) aquellos que hacen hincapié en la «ciencia», es decir, en 
los procesos de fabricación (fundición, moldeado, reparación de instrumentos) y las 
herramientas implicadas (hornos, mazas, yunques, fraguas); 2) aquellos que prestan 
especial atención a la «magia», o sea, a los aspectos simbólicos y sociales de la side- 
rurgia (aunque inevitablemente tratan el proceso de fabricación). Se han realizado 
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pocos trabajos sobre artesanos que trabajen metales que no sean el hierro: Tobert 
(1985) ha abordado la artesanía del aluminio —que sustituye al bronce— entre los fur 
de Sudán, y Armbruster (1995) la de los metales preciosos en el oeste de África. 

Entre los trabajos del primer tipo, destaca la obra de Jean Brown (1995) sobre 
Kenya, que, pese a ser anglosajona, se inserta en la tradición alemana de las des- 
cripciones prolijas de instrumentos y técnicas. La calidad de la información recogi- 
da y el volumen de datos, unidos a una enorme documentación gráfica, hacen de 
esta obra un elemento de referencia para todos aquellos interesados en la metalur- 
gia. Como la mayor parte de los materiales se encuentran más o menos «crudos», 
puede ser un buen punto de partida para interpretaciones propiamente etnoar- 
queológicas. El análisis de los procesos técnicos ha estado con frecuencia en manos 
de practicantes de la arqueometalurgia, más que de etnoarqueólogos, y con fre- 
cuencia la arqueología experimental ha suplantado a la etnoarqueología. El trabajo 
de ambos, como sucede con la cerámica, resulta especialmente fructífero. 

El proceso de obtención de artefactos metálicos pasa por tres fases: la obtención 
de la materia prima, el fundido del metal y la forja. De las tres, la única que hoy en 
día se puede observar con facilidad en múltiples comunidades es la última. En la ma- 
yor parte del mundo se utiliza ya chatarra para fabricar utensilios, lo que evita un 
enorme esfuerzo a los herreros. Debido a que se halla casi desaparecida, la mayor par- 
te de las investigaciones etnoarqueológicas se basa en reconstrucciones hechas para 
los especialistas con un carácter festivo semifolclórico, como señalan David y Kramer 
(2001). No obstante, un trabajo reciente de Randi y Gunnar Haaland (2000) prue- 
ba la existencia de grupos entre los cuales todavía se practica de forma ordinaria, 
concretamente en las Tierras Altas del suroeste de Etiopía. Es posible que haya más 
ejemplos en zonas alejadas y mal comunicadas como ésta. El trabajo de los Haaland 
se realizó con una comunidad de agricultores de roza en la región de Kaffa, que per- 
tenecen a la etnia chara. No obstante, como es común en otras zonas de Etiopía, los 
herreros pertenecen a una minoría étnica marginada, denominada dime, que habla 
su propia lengua (véase infra. cap. 5). Los dime buscan el hierro excavando pequeños 
pozos (2 m de profundidad) con un palo cavador en colinas cercanas a la aldea. En 
muchos grupos se recurre al hierro de los pantanos, de inferior calidad pero más fá- 
cil de obtener (Rowland y Wernier 1996, Haaland, Haaland y Rijal 2001). La ex- 
tracción del mineral llevó cinco horas y produjo 73 kg de materia prima. Contando 
un posterior viaje, en total se recogieron 107 kg de mineral. Junto al hierro, la otra 
materia prima imprescindible en la fundición es la madera: los dime del ejemplo cor- 
taron tres árboles de los que se obtuvieron 120 kg de carbón. La gran cantidad de 
este material que requiere el proceso metalúrgico se ha vinculado a fenómenos defo- 
restadores, cambios ecológicos y climáticos e inestabilidades políticas, como en el 
caso del Antiguo Reino de Malí que analizó Randi Haaland (1985), aunque no exis- 
te una relación causal necesaria. Hay que tener en cuenta que, tras el proceso de fun- 
dición, el metal resultante se estimó suficiente para realizar «un pico o posiblemente 
dos»: el utillaje metálico de un pueblo de mil habitantes como Uska Dencha implica 
la tala de un número equivalente de árboles sólo para la obtención de azadas. En el 
experimento de van der Merwe y Avery (1987), tras varias horas de fundición se con- 
siguieron obtener 8,2 kg de hierro útil, y en el estudio de los mafa de Camerún, Da- 
vid et al. (1989) señalan la producción de 10,5 kg de hierro para fabricar 16 azadas. 

Por lo general cada fundición requiere la construcción de un horno (Haaland 
1985), que puede llevar varios días de trabajo, entre que se busca la arcilla, se mol- 
dea y se pone a secar (Fig. 12). Resulta más raro que se reutilice el mismo horno, 
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Fig. 12. Horno dime del sur de Etiopía (a partir de Haaland y Haaland 2000). 


como en el caso de Uska Dencha (Haaland y Haaland 2000). Además habrá que fa- 
bricar toberas, por donde se insufla aire en el interior del horno. Las toberas se sue- 
len hacer de barro, unas veces igual al del horno y otras con una arcilla más depu- 
rada. En muchos sitios de Asia, las toberas se fabrican con cañas de bambú 
(Haaland, Haaland y Rijal 2001). Los fuelles que producen el aire se realizan co- 
múnmente en piel de cabra. Para empezar la fundición se arroja en el interior del 
horno hierba seca y carbón y cuando éste se encuentra al rojo vivo se van echando 
bolsadas de mineral, que ha sido previamente machacado. El proceso de fundición 
en los casos registrados es una actividad continua, se comienza a fundir por la ma- 
ñana y se continúa hasta la noche (Haaland y Haaland 2000), o bien durante va- 
rios días sin pausa, día y noche (Rowlands y Wernier 1996), lo que implica un nu- 
trido grupo de personas que se van turnando (en Uska Dencha, una docena). En 
cualquier caso, se trata de un esfuerzo agotador —lo que supone otro punto de simi- 
litud con el acto sexual—. Una vez que se ha acabado de fundir el metal se vierte 
agua en el horno y se extrae la masa de metal esponjosa. Se separa el hierro bueno 
del carbón y la escoria y, en muchos casos, se procede a una segunda hornada, como 
entre los fipa de Tanzania (Haaland, Haaland y Rijal 2001). Para esta segunda hor- 
nada se puede utilizar un horno diferente o bien el mismo: el segundo horno suele 
tener un tamaño más reducido, como entre los cewa y foka de Malawi (Merwe y 
Avery 1987) o los fipa. Los dime extraen la masa metálica por la parte superior del 
horno (Haaland y Haaland 2000), pero la mayor parte de las sociedades rompen la 
estructura para recoger el hierro. 

Existen muy diversos tipos de hornos y en su fabricación intervienen distintos 
condicionantes de tipo social y técnico. Pocos trabajos se han detenido a analizar 
estas cuestiones: se puede señalar el estudio de Childs (1991), que se ha centrado 
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en los factores culturales que intervienen en la construcción de hornos de la tra- 
dición bantú. Los hornos más altos pueden alcanzar tres o más metros de altura, 
mientras que otros apenas llegan al medio metro. Además de la chimenea, se ex- 
cava una cubeta en el suelo de 50 a 80 cm de profundidad que se reviste de tierra 
refractaria. En África se busca la arcilla de los termiteros para recubrir los hornos, 
porque se encuentra más depurada que otras tierras y mantiene bien las altas tem- 
peraturas. Un elemento que no puede faltar son las toberas que se enchufan a la 
estructura de fundición. El proceso de fundido puede requerir de media docena a 


un centenar de toberas, que se desechan 
tras el uso. 

El forjado del hierro es un proceso 
bastante menos complejo y más habi- 
tual. En Europa se ha practicado hasta 
bien entrado el siglo XX en distintas re- 
giones y hoy en día los herreros que for- 
jan para fabricar o reparar instrumentos 
son corrientes en multitud de socieda- 
des (Fig. 13). Precisamente porque se 
hace a la vista de todo el mundo (Haa- 
land, Haaland y Rijal 2001) y porque 
carece de la complejidad técnica de la 
fundición, la forja suele hallarse despro- 
vista de connotaciones simbólicas. Las 
herramientas que se utilizan son un ho- 
gar donde se calienta al rojo mediante 
fuelles y toberas el lingote o el instru- 
mento metálico, y yunques, mazos, mar- 
tillos y tenazas (Fig. 14). 


Fig. 13. Herrero oromo (Bambesi, oeste de Etio- 
pía) (fotografía del autor). 


Fig. 14. Herramientas de herrero. A. Mazos. B. Yunques. C. Fuelles y toberas. D. Tenazas. E. Cinceles (a 


partir de Brown 1995). 
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El estudio de los elementos míticos que se relacionan con la metalurgia tiene sus 
orígenes en los trabajos de Mircea Eliade (1959): historiador de los símbolos y las re- 
ligiones, Eliade realizó comparaciones entre tradiciones metalúrgicas conocidas his- 
tórica o etnográficamente en diversas partes del mundo, incluida Europa. En su obra 
hace hincapié en la presencia de símbolos compartidos por todo el género humano 
respecto a las labores metalúrgicas (que se ligan al fuego, la muerte, la procreación, 
el peligro, la violencia, la magia, etc.) e indaga en el status social del herrero y los 
mitos que se asocian a su labor. Antes de que Mircea Eliade lo tratara en su obra, ya 
habían llamado la atención entre los estudiosos las dos consideraciones muy dife- 
rentes del herrero en los grupos subsaharianos: mientras para unos es una figura des- 
preciada y marginada, para otros es un personaje merecedor de respeto y que ocupa 
una destacada posición en el grupo. El status del artesano se suele vincular a diver- 
sos fenómenos (Haaland, Haaland y Rijal 2001): la organización política parece de- 
sempeñar un papel importante. En los sistemas más complejos, estatales o proto-es- 
tatales, los herreros suelen estar mal vistos, al contrario que en aquellas zonas que 
se encuentran alejadas de Estados o imperios. Así, los herreros son un grupo margi- 
nal en Sudán y Etiopía, lugares ambos donde existe una larga tradición de sultana- 
tos y reinos. Freeman (2001) señala, en el caso etíope, que es la importancia política 
de los productos y no el proceso artesano en sí mismo, lo que se elabora simbólica- 
mente. Otro factor que influye es la función de los objetos metálicos: entre los gru- 
pos cazadores y pastoriles (como los ndorobo de Kenya) se vincula el hierro con la 
destrucción, la violencia y la muerte, pues se usa para fabricar armas de guerra o de 
caza; en cambio, entre los grupos agricultores (como los dogon de Ghana y los bam- 
bara del Níger) se relaciona con la producción, ya que se emplea en la manufactu- 
ra de azadas, hoces o palos cavadores. 

Se da una estrecha relación entre siderurgia y cuerpo humano en múltiples cul- 

. turas. El proceso de elaboración del hierro tiene una correlación biológica en el cuer- 
po humano en general y el del herrero en particular, que debe guardar ciertos tabúes. 
En general, los vínculos entre el cuerpo humano y el proceso siderúrgico se relacio- 

nan con la procreación. Donde mejor se puede observar materialmente la metáfora 
antropomórfica suele ser en el horno de 

a fundición: entre los karanga de Zimbab- 

we, por ejemplo, se representan en el 

5) ES) horno (Fig. 15) los pechos, la vagina y 

las escarificaciones de la mujer (Collet 

o 1993). El paralelo no es siempre tan cla- 

ro, pero en casi todas las culturas existe 
una relación entre la fundición y el sexo, 

O 88) y la metáfora del horno como útero ma- 

terno está muy extendida. En zonas tan 
je distantes como Tanzania, Sudán y Ne- 

Zvitowati pal, el acto de introducir las toberas en el 

horno, el movimiento de los fuelles, los 

E, E ruidos y el calor se interpretan como las 

relaciones sexuales entre seres humanos 

(Haaland, Haaland y Rijal 2001). La re- 

lación entre la fertilidad humana y el 


Fig. 15. Horno metalúrgico karanga (Zimbabwe,  ÉéXito' en las tareas metalúrgicas explica 
(según Collet 1993). que las mujeres estériles en distintas par- 


50 


tes de Kenya porten brazaletes metálicos hechos por los herreros para favorecer el re- 
greso de la capacidad procreadora (Brown 1995) y que, entre los fur de Sudán, las 
mujeres acudan a realizar rituales en las rocas donde los hombres afilan los cuchillos, 
a fin de favorecer el embarazo (Haaland, Haaland y Rijal 2001). En muchos lugares, 
cuando se extrae la masa metálica del horno se dice que ha nacido el niño (Haaland 
y Haaland 2000; David et al. 1989). Uno de los tabúes más frecuentes es el que afec- 
ta a la presencia de mujeres en periodo de menstruación en las cercanías del horno 
y el herrero suele tener vetado el acto sexual con su mujer en los días de fundición, 
generalmente porque se considera un adulterio respecto a su otra «mujer», el horno 
metalúrgico, como sucede en Nepal. Rowlands y Wernier (1996) señalan la ausencia 
de elementos sexuales representados en los hornos en las Praderas de Camerún. Sin 
embargo, sí se distingue un mineral masculino (seco, poderoso) y un mineral feme- 
nino (húmedo, débil) en el proceso de fundición. De la misma manera, mientras los 
dos hornos son, para los fipa de Tanzania, uno masculino y otro femenino, para los 
cameruneses son ambos femeninos. Para Rowlands y Wernier, la fundición no es una 
metáfora del acto de procreación entre los seres humanos, sino que ambas activida- 
des se ven como actos genéticos y de transformación: «hay un tema común en el con- 
cepto de persona, en los ritos de nacimiento y de muerte, y en las metáforas asocia- 
das a la producción, de la cual es la fabricación de hierro una forma particularmente 
potente». La evitación de la violencia, las peleas y la sangre (humana o animal) se re- 
laciona con las ideas de polución que ponen en peligro el proceso de procreación, sea 
de artefactos o de personas. Lo que no explican Rowlands y Wernier es por qué otras 
artesanías, como la cerámica o el trabajo de la madera, no poseen una simbología tan 
rica y tan ligada a la sexualidad humana. 

Al contrario que en el estudio de la cerámica, dos cuestiones no han recibido 
atención en los estudios sobre metalurgia: las cadenas operatorias y las decisiones 
técnicas (sensu Lemonnier) y el contexto de consumo y deposición. Aunque, como 
hemos visto, se ha abordado la descripción detallada de cada fase del proceso me- 
talúrgico, no se ha prestado atención al porqué de la variación tecnológica y la elec- 
ción de determinadas formas de protección simbólica y de soluciones funcionales. 
Cuando se trata de cuestiones sociales y rituales, se extienden a aspectos cognitivos 
generales, como la procreación o la polución, pero no se explica por qué en deter- 
minada cultura se recurre a ciertos símbolos y no a otros. El trabajo de Childs 
(1991), con ser el que más se acerca a nociones de cadena operatoria, no se en- 
cuentra en esa línea, como tampoco el de David et al. (1989). Respecto a la esfera 
de uso, el trabajo de David en Camerún (recogido en David y Kramer 2001) y el de 
Hay (1996) se cuentan entre los pocos que existen en la actualidad. David docu- 
mentó el consumo de metal por hogar, el número de azadas y otros artefactos por 
individuo adulto, los procesos de desecho y reuso (sobre estos dos conceptos véase 
el siguiente capítulo), etc. Hay (1996) ha estudiado las azadas y la ropa entre los luo 
de Kenya dentro del proceso de cambio que implica la llegada de la Modernidad. La 
adopción de nuevos tipos de azadas, como la de un nuevo estilo de ropa, se entien- 
de como parte de un cambio social a mayor escala, en el que la entrada en una eco- 
nomía de mercado, la reducción del número de trabajadores agrícolas y la aparición 
del trabajo asalariado desempeñan un papel importante. El uso social y ritual de ar- 
tefactos metálicos o utilizados en el proceso metalúrgico, como azadas, yunques, 
brazaletes y cinceles, ha recibido bastante atención por parte de los antropólogos 
(un buen ejemplo se encuentra en Herbert 1993). Azadas, yunques y brazaletes se 
vinculan a la realeza en distintas partes del Africa subsahariana, mientras que las 
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primeras suelen constituir un elemento habitual en las compras de la novia —es de- 
cir, el dinero que hay que pagar a la familia de la mujer con la que se quiere contraer 
matrimonio— de la misma zona. 


Il, EL ABANDONO DE LA CULTURA MATERIAL: PROCESOS 
DE FORMACIÓN DEL REGISTRO ARQUEOLOGICO 


Para entender la cultura material no es suficiente con saber cómo se fabrica y se 
utiliza. Es necesario saber cómo se abandona y cómo pasa a formar parte del regis- 
tro arqueológico. El comprender los procesos que llevan a la formación de los yaci- 
mientos ha sido uno de los motores que impulsaron la aparición de la etnoarqueo- 
logía hace cuarenta años y aún hoy sigue siendo un campo privilegiado de estudio 
dentro de la disciplina. 

Es comprensible por qué resulta tan importante entender la forma en que han 
llegado hasta nosotros los restos del pasado. ¿Es lo mismo que un poblado se haya 
abandonado repentinamente por una invasión, por el desplazamiento forzado de sus 
habitantes o de forma pacífica, por propia voluntad de los vecinos? Cada situación 
implica un contexto histórico y un tipo de registro arqueológico diversos. Pensemos 
también en las diferentes implicaciones que tiene el que un depósito de huesos sea 
debido a una madriguera de un carroñero o al almacenaje (curated behavior) por par- 
te de un grupo de cazadores. La etnoarqueología, con la tafonomía, permite que 
nuestras interpretaciones sobre el origen del registro arqueológico se encuentren 
fundamentadas más firmemente que en la pura intuición. 

Michael B. Schiffer ha sido uno de los investigadores que más profundamente han 
analizado los procesos de formación del registro arqueológico. A ellos dedicó un libro 
que sigue siendo clave: Formation Processes of the Archaeological Record. Schiffer 
(1987) distingue dos factores en la creación del registro: los N-transforms, o transfor- 
maciones naturales, y los C-transforms, o transformaciones culturales. Las primeras 
son objeto de estudio principalmente por parte de los tafónomos, aunque contamos 
también con trabajos etnoarqueológicos, como los de R. J. McIntosh (1974) sobre la 
degradación natural de casas de adobe. Nos detendremos aquí más en los factores 
culturales, por ser los propios de una ciencia social. La tafonomía se aplica sobre todo 
al Paleolítico, tiene en cuenta principalmente factores posdeposicionales y suele ser 
estudiada por parte de geólogos y biólogos o en combinación con éstos. 


Factores naturales. Tafonomía 


Hasta los años sesenta apenas existía interés en saber cómo se había formado un 
yacimiento arqueológico. Al no considerarse la acción de factores naturales —como 
la solifluxión o la acción de los carroñeros— muchos yacimientos, especialmente pa- 
leolíticos, recibieron interpretaciones que hoy en día no resultan fiables: es el caso 
del «culto al oso» de los neanderthales o de sus supuestos enterramientos. Dicen 
David T. Nash y Michael D. Petraglia (1987a) que durante mucho tiempo se consi- 
deró que el comportamiento humano era único y en consecuencia la naturaleza 
nunca podría imitar a la cultura en el patrón formal, espacial y cuantitativo presen- 
tado por el registro arqueológico. A partir de los años sesenta en Francia, paleolitis- 
tas como Francois Bordes comenzaron a sostener que la asociación de elementos en 
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el registro arqueológico no era simplemente el resultado de actividades humanas 
contemporáneas o episódicas, sino el producto de las influencias de variados proce- 
sos de formación a lo largo del tiempo, por lo que, antes de cualquier inferencia fia- 
ble sobre el comportamiento, se hacía imprescindible evaluar el registro arqueológico 
en términos de las contribuciones de los procesos deposicionales y posdeposiciona- 
les. Uno de los ejemplos más divulgados de esta nueva aproximación a los restos del 
pasado más remoto es la reinterpretación del registro pliocénico sudafricano que re- 
alizó, a partir de los años sesenta, C. K. Brain (1981). Raymond Dart, el descubri- 
dor de los primeros australopitecinos del sur de Africa, al estudiar las simas kársti- 
cas donde aparecieron, consideró como huellas de un comportamiento cazador 
—especialmente violento además-— los restos de fauna y homínidos. Brain, desarro- 
llando de forma pionera técnicas tafonómicas de estudio de las marcas de dientes, 
fracturas y formas de deposición, descubrió que, en realidad, los australopitecos, le- 
jos de ser feroces depredadores, eran presa predilecta de los leopardos, que acecha- 
ban junto a los pozos a los que acudían a beber los homínidos. 

Aunque Brain realizó algunos estudios pioneros propiamente etnoarqueológicos 
entre comunidades san (Brain 1969), con la idea de discernir el papel de los agen- 
tes humanos y naturales en los procesos de acumulación de huesos, este tipo de tra- 
bajos serían desarrollados especialmente por Lewis Binford en los años setenta y 
ochenta, en obras como Bones: Ancient men and Modern Myths (Binford 1981) y, qui- 
zá la más famosa, In Pursuit of the Past. Decoding the Archaeological Record, que ha 
sido traducida al castellano (Binford 1992). Binford no sólo estudió charcas africa- 
nas actuales (con los porcentajes de restos y marcas en los huesos que quedan de- 
positados de forma natural), sino que trabajó también con diversos grupos de caza- 
dores-recolectores, como los nunamiut (Binford 1978). Pese a las críticas que se han 
realizado posteriormente a su trabajo (cfr. Domínguez Rodrigo 1996), lo cierto es 
que este investigador inauguró una forma novedosa de acercarse al registro, me- 
diante la analogía actualista, que perdura y es básica en la actual polémica sobre el 
carácter cazador o carroñero de los primeros homínidos (Domínguez Rodrigo 2002). 

Durante las últimas dos décadas la tafonomía se ha desarrollado enormemente. 
Combina el análisis geomorfológico con el arqueozoológico, o, lo que es lo mismo, 
la observación de los fenómenos de perturbación del suelo (erosión fluvial o eólica, 
procesos de sedimentación, etc.) y de alteración de los huesos (marcas de dientes, 
representación esquelética, abrasión), el rodamiento de los materiales arqueológicos 
y su distribución, etc. Los procesos más nimios se suelen tener ahora en cuenta, 
como el movimiento de piezas en estratigrafías selladas, la perturbación en contex- 
tos de baja energía o la acción de insectos y micromamíferos —procesos, muchos de 
ellos, que apenas resultan perceptibles en el registro (al contrario que la crioturba- 
ción O las madrigueras de grandes animales). La etnoarqueología, en este caso, sir- 
ve para conocer cómo son los contextos sistémicos —es decir, de vida—, y, mediante 
la observación a lo largo del tiempo, cómo se va creando el depósito arqueológico 
(Gifford 1980). Aunque en muchos casos se recurre a contextos de pueblos cazado- 
res como los hadza de Tanzania, estudiados por el equipo de O'Connell (1992)-., 
con más frecuencia se utiliza la arqueología experimental, que no es tan costosa y 
permite controlar las condiciones de formación del depósito. Sin embargo, la etno- 
arqueología ofrece la ventaja de mostrar un registro no modificado por los investi- 
gadores, lo cual lleva a reconocer procesos que de otra manera no se revelarían. 

En el registro paleolítico y epipaleolítico los factores naturales y culturales se ha- 
yan estrechamente ligados, de forma que resulta difícil separarlos en dos secciones: 


53 


la dispersión de los huesos en un campamento obedece tanto a la actividad humana 
como a la de los carroñeros que aparecen tras el abandono del sitio, o a la lluvia y el 
viento. Domínguez Rodrigo y Martí (1996) comprobaron que para recuperar la tota- 
lidad de los restos de una vaca consumida por un grupo de pastores ndorobo (Maa- 
sai), sería necesario excavar ¡600 m?! Y, aun así, quedarían huesos sin descubrir. Esta 
extensa distribución se debe, en buena medida, a la acción de carroñeros (chacales y 
hienas) a lo largo de un mes y medio —pensemos qué puede pasar después de un año 
o dos—. Los carroñeros alteraron un amplio número de piezas e hicieron desaparecer 
otras por consumo, desplazamiento o ambas cosas. La acción de las hienas resulta es- 
pecialmente destructora por su extraordinaria capacidad digestiva, que les permite 
ingerir huesos que otros animales simplemente mordisquean. 

Aunque generalmente se suele pensar en Paleolítico y tafonomía cuando habla- 
mos de factores naturales, lo cierto es que el estudio de los N-transforms también re- 
viste interés para aquellos que se dedican a periodos posteriores en la historia. ¿Aca- 
so en los yacimientos de la Prehistoria 
reciente, la Protohistoria o la Historia no 
resulta importante saber cuánto tarda en 
hundirse una estructura? ¿Y cómo afecta 
el derrumbe al mobiliario? Ya hemos 
mencionado el proyecto de R. J. McIn- 
tosh (1974), quien practicó meticulosas 
excavaciones en estructuras de adobe 
que se habían derrumbado recientemen- 
te en el oeste de África (Fig. 16). A con- 
tinuación aplicó esos trabajos a yaci- 
mientos arqueológicos, pero el resultado 
fue ambiguo: el derrumbe del adobe es 
complejo, especialmente en ambientes 
selváticos y húmedos. Agorsah (1985), 
dentro de un análisis completo del aban- 
dono en una aldea ghanesa, se interesó 
también por los problemas de las estruc- 
turas de tierra y un equipo dirigido por 
Michael Schiffer (Schiffer et al. 1987) in- 
vestigó el derrumbe de estructuras de 
adobe, en su caso en el desierto de Ata- 
cama en Chile, donde las condiciones 
ambientales difieren marcadamente de 
las selváticas. En este ejemplo, las es- 
tructuras se degradaron por diversos mo- 
tivos, tanto catastróficos (terremotos, 
epidemias de tifus que obligan a quemar 
las casas) como no catastróficos (ero- 
sión, cambios en la humedad). Ambos 
tipos de abandonos y derrumbes deben 
tenerse en cuenta cuando se trata con la 
EEE sea 24 formación del registro arqueológico en 
Fig. 16. Degradación de una estructura de adobe — Jlstintas regiones. Gorecki (1985), como 

en el Sahel de Sudán (fotografías del autor).  R. McIntosh, llevó a cabo excavaciones, 
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en su caso en las Tierras Altas de Nueva Guinea (nuevamente en la selva), en asen- 
tamientos recientes abandonados en diferentes momentos. La conclusión es que se 
produce una estabilización en los yacimientos tras quince años de abandono. El au- 
tor distingue tres fases: desde el momento del abandono hasta los cinco años, de cin- 
co a quince años y de quince años en adelante. Durante las dos primeras fases tienen 
lugar las mayores perturbaciones, de modo que ni siquiera después de cinco o diez mil 
años se advierten muchos cambios. 

Algo parecido tuve ocasión de comprobar en el abandono de casas en el interior 
de Galicia, entre 1930 y 1990 (González Ruibal 1998, 2003). Lógicamente aquí el 
proceso de derrumbe es más lento, pues se trata de construcciones de piedra y teja, 
con gruesos muros de 60 cm de ancho. Sin embargo, también en este caso la mayor 
parte de los procesos se producen en un periodo de tiempo determinado. Si no re- 
cibe ningún tipo de cuidado, una estructura con techo de tejas puede hundirse en 
el plazo de 30 años: el agua pudre las vigas y pontones del tejado, que caen sobre el 
piso de madera, el cual se derrumba y a su vez va a parar al suelo del bajo. El pro- 
ceso del derrumbamiento del tejado y el piso es lo que más afecta al mobiliario y su 
distribución. El derrumbe de las paredes, que es mucho más lento (puede llevar si- 
elos), resulta mucho menos dañino, puesto que los restos del tejado han sellado ya 
el depósito. En 30 años, además, los materiales de madera ya se habrán podrido casi 
por completo (al menos en un ambiente húmedo como Galicia) y el hierro se habrá 
cubierto de una costra de óxido que retrasa su degradación ulterior. El problema es 
que continuamente intervienen factores culturales que distorsionan el registro: en 
ocasiones se reteja la vivienda para evitar su deterioro (pese a haber sido abando- 
nada como residencia) o se reutiliza alguna habitación. Una observación recogida 
en este trabajo y que resulta aplicable a la arqueología es la documentación de «co- 
rrientes de derrumbe» (Fig. 17), es decir, la tendencia a que la casa se hunda si- 
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Fig. 17. Corriente de derrumbe en una casa de Terra de Montes (Galicia) (a partir de González Ruibal 
1998). de 
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guiendo su eje longitudinal, empezando por un extremo y acabando por otro, un 
proceso en el cual los factores naturales (como la dirección del viento y la lluvia) 
tienen un papel fundamental. La zona que antes se degrada tiene la ventaja de se- 
llar mejor los materiales y evitar actividades (culturales) de reciclaje o saqueo. 


Factores culturales: etnoarqueología de los abandonos y arqueología 
de la basura 


La etnoarqueología de los abandonos y el desecho surgió como una forma de res- 
ponder a estas dos preguntas: ¿qué perdemos? ¿Cómo interpretamos a partir de lo 
que queda? Estas cuestiones, como decíamos más arriba, se planteaba Thomson 
(1939), etnoarqueólogo avant la lettre, cuando observaba un asentamiento aborigen 
recién abandonado. Durante los años sesenta y setenta hubo varios autores que lla- 
maron la atención sobre la gran diferencia existente entre la cultura material de 
ciertos pueblos preindustriales y los restos arqueológicos que generan. Los tifalmin 
de Nueva Guinea, por ejemplo, poseen multitud de artefactos en madera y fibras ve- 
getales que desaparecen rápidamente en el interior de la jungla (Cranstone 1971). 
Algunos grupos de cazadores recolectores, como los mbuti (pigmeos), también se 
caracterizan por sus escasas posesiones no perecederas. Un buen ejemplo de lo que 
decimos es el que ofrece Orme (1981). El autor nos muestra una serie de láminas en 
las que primero vemos un equipo completo de artefactos de determinado grupo y a 
continuación otra en la que sólo se han representado los elementos que general- 
mente recupera un arqueólogo. El equipo de caza y pesca de los athapaska de Ca- 
nadá (Fig. 18), compuesto por 19 artefactos, queda reducido, tras la desaparición de 
los elementos orgánicos, a tres en el registro arqueológico: dos puntas de flecha me- 
tálicas y un conjunto de cuentas de co- 
llar. A partir de estos ejemplos, las con- 
clusiones sobre la posibilidad de tener un 
conocimiento suficiente del pasado solí- 
an ser bastante pesimistas, en parte por- 
que la idea no era desarrollar métodos de 
análisis más sutiles, sino poner de relieve 
las dificultades de la interpretación ar- 
queológica, lo que Yellen (1977) ha de- 
nominado cautionary tales o más bien 
spoiler approach, la «aproximación del - 
aguafiestas», en traducción de Fernán- 
dez Martínez (1994). Se trata de un tipo 
de investigaciones que podemos situar 
en la antesala de lo que es propiamente 
el análisis ernoarqueológico de los aban- 
donos y el desecho. Los primeros traba- 
jos no trataban de deducir cuestiones de 
índole social ni interpretaban el abando- 
no como algo con potencial informativo 
Fig. 18. Conjunto de pesca athapaska. Todos los desde el e de vista cultural, 

objetos están realizados en materiales pe- Pero la etnoarqueología se ha ido plan- 
recederos (según Orme 1981). teando cuestiones más complejas acerca 


56 


de la formación del registro arqueológico. Ya hemos visto cómo pueden influir los 
factores naturales en la distorsión de los restos que dejan los humanos. Pero las de- 
cisiones culturales de los individuos tienen un papel si cabe mayor en el patrón de 
deposición de los vestigios con que se encontrará el arqueólogo. 

El análisis de todos los fenómenos que rodean al despoblamiento de un lugar de 
habitación ha ido volviéndose paulatinamente más complejo desde los primeros es- 
tudios, hace más de treinta años. De esa época son los trabajos de Longacre y Ayres 
(1968) sobre un poblado apache y el de Lange y Rydberg (1972) sobre una cabaña 
de Costa Rica, que se pueden considerar pioneros en la metodología y plantea- 
mientos. En ambos casos se pudieron reconstruir áreas de actividad con bastante 
exactitud a partir de los restos abandonados. No obstante, Lange y Rydberg señalan 
la importancia de diversos procesos posdeposicionales de tipo cultural que han afec- 
tado al registro, como el saqueo de la estructura y la escasa representatividad de los 
materiales recuperados («artefactos con la mínima prioridad de retención»). 

Pero el mayor avance en el estudio de la formación del registro arqueológico se 
debe a Michael B. Schiffer. Este autor introdujo la dualidad de contexto sistémico 
—es decir, de vida— y contexto arqueológico —lo que recupera el arqueólogo (Schiffer 
1972). El objetivo de los etnoarqueólogos interesados en comprender la formación 
del registro sería observar el primero para comprender el segundo, de modo que, 
mediante la analogía con espacios en los que se ha controlado el abandono, los ar- 
queólogos puedan llenar los vacíos que presentan sus yacimientos y ser conscien- 
tes de las distorsiones (Schiffer 1983). Este autor planteó también la distinción en- 
tre los abandonos planeados y los no planeados y entre aquellos que preven el 
regreso y los que no. La idea era establecer leyes generales que permitieran reco- 
nocer si un asentamiento fue despoblado apresuradamente por una invasión o una 
catástrofe natural, o si por el contrario se abandonó con tiempo (por ejemplo, para 
desplazarse a otra localidad vecina). Con frecuencia, las respuestas son bastante 
previsibles y la realidad se ha mostrado lo suficientemente compleja como para po- 
der ceñirse a fórmulas matemáticas. Schiffer (1972) proponía que en aquellos sitios 
en los que se ha planeado con tiempo el abandono es esperable que todos los obje- 
tos de valor desaparezcan y que sólo quede desecho, útiles rotos o gastados, arte- 
factos pequeños que escapan a la vista y elementos voluminosos que no merece la 
pena transportar (como un molino de piedra): además, una vez que se ha decidido 
abandonar un determinado sitio comenzará a aparecer desecho en zonas antes lim- 
pias. Lo contrario sucederá en caso de catástrofe repentina: pensemos en el caso de 
Pompeya. La anticipación implica otro tipo de problemas: si se ha planeado regre- 
sar a un determinado lugar —como sucede con muchas comunidades que se des- 
plazan estacionalmente—, resulta probable que se dejen objetos en estado útil, pero 
la disposición espacial en la estructura habrá de ser diferente a la de un abandono 
repentino. Es decir, se documentarán actividades de mantenimiento y almacenaje, 
mientras que, ante la amenaza de un invasor o un incendio, los objetos tenderán a 
quedar tal como se utilizaron en el contexto de uso. Stevenson (1982) aplicó las 
propuestas de Schiffer a poblados mineros del río Yukón (Alaska) abandonados a 
principios del siglo XX. Gracias a una abundante información oral y escrita pudo co- 
nocer los motivos que llevaron a dejar deshabitados varios de los establecimientos. 
En algunos sitios fueron causas de tipo catastrófico, como una riada, mientras que 
en otros se trató de una decisión meditada con tiempo. Los artefactos recuperados 
respondieron a las expectativas: mientras en los primeros aparecieron algunos ma- 
teriales valiosos (como vajilla fina), en los segundos sólo se recuperaron latas y bo- 
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tellas vacías (Fig. 19). Posteriormente, Joyce y Johannessen (1993) han vuelto a 
comprobar el poder predictivo de las teorías de Schiffer y Stevenson en un con- 
texto centroamericano actual. 


Th 


Fig 19. Cabaña minera en Bighorn Creek (Alaska) (según Stevenson 1982). 


Durante los años ochenta y noventa se ha asistido a un importante desarrollo con- 
ceptual en la etnoarqueología de los abandonos. Se ha producido un refinamiento de 
los términos, una revisión de los planteamientos y una introducción de cuestiones de 
tipo social y económico. Uno de los empeños ha consistido en distinguir a qué índole 
de ocupación responde un determinado tipo de despoblado. Brooks y Yellen (1987), 
por ejemplo, hablan de «redundancia» y «congruencia» para describir dos formas de 
habitar y abandonar el espacio. Cuando un sitio se reocupa poco intensamente una y 
otra vez con funciones similares dará lugar a lo que los autores denominan «baja re- 
dundancia espacial» y «escasa congruencia». Este es el caso de los asentamientos pas- 
toriles de muchas comunidades: una zona se ocupa durante un breve periodo de tiem- 
po (una estación, verano o invierno, en el caso de los ganaderos trashumantes), se 
abandona y al año siguiente se vuelve a colocar el campamento en la misma área, pero 
no exactamente encima, para evitar las ruinas y desechos del año anterior. De esta for- 
ma, los poblados estacionales de pastores ocupan muy amplias extensiones, con gran- 
des espacios vacíos entre unas estructuras y otras, sin que se llegue a dar una estrati- 
grafía profunda: es el caso de los poblados de la Edad del Bronce de la Meseta ibérica 
(Protocogotas y Cogotas 1). Por el contrario, un asentamiento con densa ocupación en 
el mismo espacio producirá una alta redundancia espacial y elevada congruencia: pen- 
semos en una comunidad sedentaria que practique una agricultura intensiva y que 
construya una y otra vez sus casas sobre las ruinas de casas anteriores: los tells de 
Oriente Próximo con sus varios metros de depósito resultan un buen ejemplo. Proba- 
blemente el espacio será menos extenso, pero la estratigrafía ofrecerá una mayor po- 
tencia y habrá menos espacio libre entre construcciones. 

La evolución de la etnoarqueología de los abandonos trajo consigo, como decía- 
mos, una revisión de las metodologías previas. Se ha criticado, por ejemplo, la visión 
del abandono. como un fenómeno estático y concreto en el tiempo, cuando en rea- 
lidad es un proceso diacrónico y variable (Creighton y Segui 1998). Puesto que re- 
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sulta difícil documentar abandonos a lo largo de amplios periodos de tiempo, la so- 
lución que proponen Creighton y Segui es analizar, en un mismo paisaje, asenta- 
mientos o estructuras abandonados en distintos momentos. Este ha sido el sistema 
que he seguido en Galicia (González Ruibal 2003) y que me ha permitido descubrir 
dos formas de abandono, vinculadas a dos momentos históricos: una más antigua, 
relacionada con la emigración (antes de los años setenta del siglo XX) y otra más re- 
ciente (a partir de los años setenta), que se vincula con el fallecimiento de los due- 
ños y la interrupción en la ocupación. Por otro lado, tanto en Alicante como en Ga- 
licia se observan definiciones más flexibles de abandonos, en las cuales se incluyen 
reocupaciones episódicas, ocupaciones parciales y reutilización de elementos de las 
estructuras abandonadas. En ambos contextos se ha señalado que diferentes grupos 
en la sociedad ven el abandono de diferentes maneras y que un edificio que noso- 
tros consideramos abandonado, no tiene necesariamente que considerarse así por 
parte de la comunidad en la que se encuentra. Al contrario que en los trabajos men- 
cionados, Rothschild et al. (1993) sí han realizado un seguimiento del proceso de 
abandono a lo largo del tiempo, en su caso entre los zuñi del suroeste de Estados 
Unidos. El proyecto comenzó en 1979, lo que significa que en el momento de la pu- 
blicación de los resultados contaban con una profundidad temporal de 14 años. Las 
conclusiones, respecto al concepto de abandono, son similares a las obtenidas en la 
Península Ibérica: es necesario contemplar el despoblamiento como un proceso que 
va desde la ocupación como residencia a tiempo total hasta el abandono irreversi- 
ble. Al contrario que los estudios realizados en España, el equipo de Nan A. Roths- 
child muestra menos preocupación por comprender los procesos sociales que subya- 
cen al abandono, que por documentar con exactitud los estadios de abandono y sus 
correlaciones materiales, con el objeto de establecer marcos de referencia para la ar- 
queología. El problema es que los fenómenos de abandono, reocupación y distorsión 
son tan frecuentes y tan variables de un contexto a otro que establecer pautas uni- 
versales, como siempre, no parece conducir muy lejos. En cualquier caso, señalar 
tendencias ayuda a ampliar el repertorio interpretativo. Para el caso de Galicia he 
planteado una tipología de abandonos que, más que describir fenómenos transcul- 
turales, muestra posibilidades de abandono y reocupación materializables en muy di- 
versos contextos (González Ruibal 2003). Significativamente, aunque algunos fenó- 
menos coinciden desde el punto de vista material con los documentados entre los 
zuñi, las circunstancias históricas que los han generado no tienen nada que ver. Y la 
labor de un arqueólogo debería ser analizar el proceso histórico, más que identificar 
el grado de abandono en que se encuentra una estructura. 

De acuerdo con una percepción más compleja del abandono, varios autores han 
enfatizado la idea de palimpsesto (Hodder 1982a), es decir, al igual que los monjes 
medievales raspaban los manuscritos antiguos para escribir nuevos textos, también 
en el registro arqueológico unas ocupaciones borran las pruebas de ocupaciones an- 
teriores. Pero, de la misma manera que en los palimpsestos, también en las estruc- 
turas es posible recuperar episodios anteriores. Tomka y Stevenson (1993), en este 
sentido, apuntan que: 1) una buena parte de las actividades que se registran en una 
estructura responden a momentos tardíos de ocupación o al propio abandono; y 2) 
estas actividades pueden estar asociadas a comportamientos muy diferentes a aque- 
llos que sucedieron en las ocupaciones más tempranas. Parece, por lo tanto, poco 
apropiado adscribir, como hacen los arqueólogos, una estructura a una función: gra- 
nero, cocina, establo. Habría que decir más bien que «durante el último momento 
de vida de la estructura se realizaron X actividades». 
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Por lo que respecta a las cuestiones socioeconómicas, rado po E 
planteado la importancia de los factores medioambienta e e pe o ene 
patrón de despoblamiento. Este es el caso de Stone (1 ) en Nigeria y Horne 
(1993) en Irán. Lee Home afirma que «el abandono no es simplemente un factor 
perturbador en la reconstrucción del estado “real” de un sitio arqueológico, sino una 
ayuda informativa para comprender adaptaciones locales y procesos de asentamien- 
to de larga duración». Stone, de forma semejante, aborda el abandono y ocupación 
de asentamientos entre los kofyar de Nigeria como una estrategia ecológica de ex- 
plotación del territorio. 

Las cuestiones de tipo cultural y simbólico han recibido bastante menos aten- 
ción. La arqueología posprocesual, como veremos más adelante, investigó el víncu- 
lo entre desecho y cultura, pero no entre ésta y el despoblamiento. Sobre dicha cues- 
tión fundamentalmente han versado mis trabajos en Galicia (González Ruibal 1998, 
2003). El trabajo, que se desarrolló entre 1997 y 1999, tuvo como objetivo analizar 
el proceso de despoblamiento y abandono de estructuras de una región del interior 
de Galicia (Terra de Montes), especialmente azotada por la emigración. Entre 1900 
y 1990 la comarca perdió la mitad de su población, lo cual no ha sido óbice para que, 
al mismo tiempo que miles de viviendas quedaban abandonadas, se comenzaran a 
construir muchas otras a partir de los años setenta. Esta paradoja impide interpre- 
tar el proceso desde una perspectiva exclusivamente económica, aunque es eviden- 
te que la escasez de recursos es el motor que impulsa el éxodo. La clave del fenó- 
meno se halla en un proceso de cambio cultural acelerado que tiene lugar a partir 
de la segunda mitad del siglo XX y que desemboca en las intensas transformaciones 
del último cuarto de dicho siglo. En pocas décadas, el campo gallego ha pasado de 
una situación premoderna, tanto en lo económico (agricultura de arado simétrico y 
tracción animal) como en lo social (importancia de las estructuras comunitarias) y 
lo simbólico (formas de pensar míticas), a formar parte de la cultura capitalista. El 
abandono de la arquitectura vernácula se debe, desde esta perspectiva, a una estra- 
tegia consciente de los antiguos campesinos emigrados, que rechazan una cultura 
material a la que vinculan con un estadio inferior y más atrasado de sus historias de 
vida. La nueva arquitectura camufla a la antigua, bien superponiéndose a ella (se 
destruye y se construye encima), bien creando un escenario de modernidad (gene- 
ralmente al pie de una carretera) que oculta el núcleo tradicional en ruinas. Los edi- 
ficios abandonados se utilizan, de este modo, como metáfora de un triunfo biográfi- 
co: el que ha permitido superar la cultura premoderna y sus desventajas materiales. 
El caso de Galicia nos recuerda que el abandono de asentamientos o estructuras está 
indisolublemente ligado a los valores, normas de comportamiento y cosmovisiones 
de una sociedad y que no se puede entender de forma separada de ellos, como se ha 
pretendido por parte de la etnoarqueología procesual. 


Dentro del estudio de los abandonos, un lugar de relieve lo ocupa la generación 
de desecho. A Schiffer (1972) y Binford (1977), nuevamente se debe el origen del 
debate, mientras que ha sido William Rathje (Rathje y Murphy 1992) quien ha de- 
sarrollado más estudios sobre el tema. El desecho se ha estudiado sobre todo en so- 
ciedades capitalistas, como Estados Unidos, donde Schiffer comenzó por investigar 
el análisis del desecho desde una perspectiva nomotética, mediante leyes y proposi- 
ciones, expresadas a veces como ecuaciones matemáticas (cfr. Schiffer 1987), por 
ello se le ha llegado a conocer como el «codificador de lo obvio». El objetivo era 
comprender los mecanismos transculturales de la relación entre basura y comporta- 
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miento humano. En opinión de Schiffer, por ejemplo, «con el incremento de la po- 
blación de un sitio (o quizá el tamaño del sitio) y el incremento de la intensidad de 
ocupación, habrá una correspondencia decreciente entre los lugares de uso y dese- 
cho para todos los elementos usados en actividades y desechados en el sitio» (Schif- 
fer 1972). En una línea nomotética semejante, y para profundizar en los postulados 
de Schiffer, Murray (1980) utilizó los Human Relation Area Files (HRAF) (que con- 
tienen información tabulada sobre cientos de grupos humanos) para comprobar que 
los lugares de desecho son equiparables a lugares de uso sólo en los asentamientos 
ocupados por poblaciones migratorias, mientras que en las poblaciones sedentarias 
y semisedentarias, que habitan un lugar durante al menos una estación, se arrojarán 
los elementos desechados fuera del espacio habitado por la familia, es decir, fuera del 
espacio en que se usaron. Pero, entre las poblaciones migratorias, sólo mostrarán el 
comportamiento señalado aquellas que realicen actividades fuera de lugares cerra- 
dos. El trabajo de Murray constituye un buen ejemplo de lo que se han denominado 
«leyes de Mickey Mouse» o «disparates tabulados» (en relación al uso de los HRAP). 
Conviene tener en cuenta que la información que ofrecen los HRAF es muy dispar, 
especialmente en la calidad de las fuentes, y que se recogió con criterios muy diver- 
sos (casi nunca arqueológicos o etnoarqueológicos). 

Dentro de la línea procesual, uno de los trabajos más influyentes, y paradigma de 
la etnoarqueología de la basura, es el de Hayden y Cannon (1983) sobre una aldea 
maya actual. Aunque se trate de un estudio concreto, y no de generalizaciones a par- 
tir de diversos grupos, a la sociedad en cuestión no se le otorga demasiada importan- 
cia. De sus conclusiones, no obstante, pueden tomar buena nota los arqueólogos con 
la debida crítica: 1) el desecho se trata de forma diferente según tamaño y tipo; 2) la 
mayor parte del desecho duro (huesos, piedra, cerámica) se saca fuera de los con- 
juntos de habitación; 3) se realizan especiales esfuerzos en eliminar el cristal de las 
áreas de mayor uso; 4) pese a los esfuerzos por sacar el desecho de las áreas de habi- 
tación, distintos procesos, como el juego infantil, llevan a que parte del desecho vuel- 
va a aparecer en los conjuntos; 5) la presencia de pozos para la basura está más rela- 
cionada con la presencia de pozos excavados para otros fines que con un uso 
intencionado de recoger la basura; 6) los artefactos que se encuentran en suelos de 
uso representan elementos que se encuentran en estado provisional de desecho, con 
lo que no se pueden interpretar como vestigios de actividad, sino más bien como «es- 
pacio muerto» dentro de las estructuras; 7) los factores socioeconómicos (status y ti- 
queza) no parecen tener ninguna asociación con la disposición del desecho. En opi- 
nión de Hayden y Cannon, la estructura de gestión del desecho maya puede ser 
generalizable al registro arqueológico. La crítica de David y Kramer al respecto es 
contundente: «uno podría preguntarse, si esto es verdad, y la estructura es generali- 
zable, ¿por qué no se podría haber establecido en Canadá, en las casas de los profe- 
sores Hayden y Cannon?». Sin duda el presupuesto del proyecto habría sido bastan- 
te más reducido. Quizá donde mejor se vea lo relativo culturalmente que es el tipo 
de deposición de desechos que describen los investigadores del proyecto Coxoh es en 
la gestión de los cristales: los mayas ponen el mayor cuidado en retirar todos los cris- 
tales de las áreas de mayor actividad, pero, entre los aborígenes australianos, toda cla- 
se de restos cortantes y peligrosos se encuentran por el suelo, incluidas cuchillas de 
afeitar (Gould 1980). Respecto a la ausencia de determinación por parte de los fac- 
tores socioeconómicos, está claro que no se puede elevar al rango de criterio univer- 
sal (quizá más bien al contrario). Conviene tener en cuenta que los mayas actuales 
son una sociedad fundamentalmente igualitaria, con escasas diferencias económicas 
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entre sus miembros. Entre los pastores anatólicos estudiados por Cribb (1991b), por 
ejemplo, la presencia de grandes vertederos se liga a un mayor status social y la tien- 
da del jefe, que es también la más grande, posee el mayor cenizal. 

Aunque dentro de una línea procesual, y pese a no ser propiamente etnoarque- 
ología, el trabajo de Rathje y su equipo (Rathje y Murphy 1992) resulta más intere- 
sante y menos simplificador. Este investigador ha estudiado vertederos y cubos de 
basura de diversas ciudades americanas y ha extraído conclusiones con frecuencia 
sorprendentes y que, además, han servido para mejorar la gestión del desecho en Es- 
tados Unidos. Al indagar directamente sobre los desechos humanos, la arqueología 
de la basura ofrece una visión diferente sobre la relación entre las personas, la cul- 
tura material y el consumo. Por lo general, existe una curiosa falta de coincidencia 
entre lo que la gente dice y lo que realmente hace —una buena lección para los ar- 
queólogos históricos—. Por ejemplo, entre los hallazgos del Garbage Project se cuen- 
ta el haber revelado que cuando hay un recorte en el suministro de un determina- 
do alimento, lejos de reducirse su consumo, se incrementa. Escarbando en bolsas de 
basura y en vertederos, el análisis de Rathje ha permitido derribar algunos mitos so- 
bre la sociedad estadounidense y su relación con la cultura material. El problema es 
que, pese a que en este caso se trata de un trabajo contextual, es decir, centrado en 
una determinada sociedad, dadas sus peculiares características difícilmente se pue- 
de pensar en términos de alteridad. Sin embargo, nos debe hacer reflexionar, de una 
forma más amplia, sobre la cantidad de información que se puede extraer de los de- 
sechos humanos, pues al fin y al cabo, analizar desechos es la labor fundamental de 
los arqueólogos. Ed 

El desprecio al contexto cultural, en el afán de obtener generalizaciones, de 
buena parte de la arqueología procesual nos impide comprender la basura como he- 
cho imbuido en las normas de una sociedad. Incluso desde perspectivas procesua- 
les, se ha señalado que la generación de desecho es «culturalmente específica» (Su- 
tro 1991). Las leyes transculturales que proponen Schiffer o Murray suelen resultar 
demasiado simples y ofrecen poco poder heurístico. En la misma época en que se 
formulaban estas reglas del comportamiento, Deetz (1977) analizaba la relación 
entre cultura y desecho en los Estados Unidos del siglo XvI11. En las colonias (que 
luego serían los Estados Unidos) del siglo XvH1 la basura se depositaba en torno a los 
edificios: los cerdos y las gallinas que vagan en torno a las casas se aprovechan de 
los desechos arrojados. Lo no comestible se va cubriendo lentamente con tierra y 
estiércol. Hacia 1750, sin embargo, empiezan a utilizarse pozos para tirar la basura 
(bien cavados con este fín, bien reutilizados). Mientras que el desecho anterior 
aparecía en el registro arqueológico en trozos pequeños y rodados, en el de la se- 
gunda mitad del siglo XVIII se encuentran artefactos enteros. Afirma Deetz que el 
cambio no puede atribuirse sólo a una transformación económica y demográfica 
(aumento y concentración de la población), sino al cambio que se ha operado en 
la mentalidad. El fin de la Edad Media representa, también, el fin del desorden. 
«Un lugar para todo, todo en su lugar» sería la frase que definiría la mentalidad del 
Orden y la Razón (del Capitalismo). Un particular concepto del orden y la limpie- 
za explica también la presencia de desecho dentro de los edificios, lo que se rela- 
ciona con actividades realizadas dentro de ellos en la Galicia precapitalista (Gon- 
zález Ruibal 2003). En estructuras o habitaciones de tipo multifuncional se pudo 
comprobar la acumulación de restos de actividad pertenecientes a diversas tareas 
que tuvieron lugar a lo largo de un tiempo considerable. Este hecho permite que se 
conserven múltiples episodios de uso diferentes, pero a la vez los mezcla irreme- 
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diablemente, de modo que puede resultar imposible distinguirlos. Que se acumu- 
len elementos descartados tiene que ver también mucho con el propio concepto de 
«basura». Los campesinos gallegos, como muchas sociedades preindustriales con 
economías «de bien limitado», realizan un reciclaje intensivo de la inmensa mayo- 
ría de su desecho. No se tira nada, e incluso lo aparentemente más inservible se 
guarda para posibles usos insospechados. 


Uno de los logros de la arqueología del comportamiento fue la definición de los 
distintos tipos de basura. Tenemos que volver a Michael Schiffer (1987) al referir- 
nos a la tipología del desecho. Según este autor existen cuatro tipos: desecho pri- 
mario, primario residual, secundario y «de facto». Primario es el equivalente de in 
situ, los objetos que quedan en su lugar de uso: por ejemplo, los desechos de talla 
donde no se ha barrido tras el proceso de fabricación de útiles; los objetos que es- 
capan (por su tamaño) a la limpieza constituyen el desecho primario residual (que 
Hayden y Cannon [1983] denominan «microdesecho»); el secundario es por lo ge- 
neral el producto de una actividad de limpieza (un basurero), y, por último, el de fac- 
to lo componen todos aquellos objetos todavía utilizables que han sido dejados tras 
el abandono (Schiffer 1972; 1987). Comúnmente, este último tipo se ha entendido 
como el resultado de un abandono súbito y catastrófico (Fig. 20). El problema es que 
esta tipología, aunque útil, olvida la percepción que tienen las sociedades que estu- 
diamos de la cultura material —con todo lo que influye en la gestión del desecho- y 
además homogeneizan todos los artefactos que recupera un arqueólogo bajo el tér- 
mino inadecuado de «basura» (González Ruibal 2003). 


Fig. 20. Abandono de cerámicas ¡n situ en una cabaña quemada (Berta, Etiopía) (fotografía del autor). 
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En el caso de Terra de Montes (Galicia), se encuentran muchas viviendas don- 
de existen múltiples objetos personales y con valor sentimental que, teóricamente, 
no aparecerían nunca en un abandono planeado. Sin embargo, su existencia se debe 
a que, tras la muerte de los habitantes de la casa, los herederos decidieron no recu- 
perar los objetos que quedaron en el edificio. Mediante esta actitud rechazan su vin- 
culación con la cultura tradicional y se presentan como miembros de una sociedad 
capitalista y avanzada, que nada tiene que ver con la pobreza y el atraso de las vi- 
viendas rurales y sus moradores —una actitud semejante a la que los lleva, como 
vimos, a deshabitar las casas tradicionales—. Según la tipología de Schiffer nos en- 
contramos con desecho de facto, pero esta etiqueta no nos dice nada de los proce- 
sos culturales que han tenido lugar en Galicia y que han llevado a la sustitución de 
una cultura (premoderna) por otra (moderna). Es más, en el afán por ligar desechos 
y comportamientos, y dado que al desecho de facto le corresponden las catástrofes, 
estaríamos inclinados a pensar que los gallegos fueron víctimas de una invasión o 
una epidemia a fines del siglo XX. 

En cuanto al desecho primario y secundario, se ha establecido una relación entre 
el primero y las sociedades tecnológicamente simples, como cazadores-recolectores, 
mientras que el secundario se correspondería, siguiendo las teorías mencionadas de 
Murray (1980), con sociedades sedentarias que habitan largo tiempo el mismo espa- 
cio y que, en consecuencia, lo mantienen limpio. No obstante, Hodder (1982a) ha 
señalado cómo la vida cotidiana entre los nuba mesakin, un pueblo sedentario del sur 
de Sudán, puede discurrir sin problema entre los desperdicios. Los nuba conviven en 
el espacio doméstico con restos de comida, deyecciones de animales y restos de otras 
actividades diarias que pueden considerarse desecho primario. Aunque Hodder rela- 
ciona esto con una posible actitud de resistencia ante el islam (el gobierno sudanés 
es de confesión musulmana) y sus conceptos de orden y limpieza, en los poblados pre- 
nilóticos (González Ruibal y Fernández Martínez e.p.), muchos de ellos islámicos, el 
panorama es semejante al de los poblados nuba, con la diferencia de que, si el inte- 
rior está absolutamente sucio y lleno de desechos —desde un punto de vista occiden- 
tal-., el exterior se limpia a conciencia varias veces al día. Esto probablemente se pue- 
da vincular a las relaciones sociales y la idea de hospitalidad (la actividad social tiene 
lugar al exterior, el interior se utiliza preferentemente para cocinar, dormir y pro- 
crear). Normalmente, como sucede con los nuba o los prenilóticos, las sociedades 
preindustriales no se preocupan por la basura y la suciedad tal como las entendemos 
nosotros, sino por la contaminación simbólica (mal de ojo, menstruación, hechizos, 
ruptura de tabúes) que tratan de evitar por todos los medios. Hodder ha estudiado 
también el significado simbólico del desecho entre los ilchamus (Hodder 1987). De 
su análisis concluye que se da una relación entre la ceniza, el color blanco, el interior 
y las mujeres, por un lado, y el estiércol, el color rojo, el exterior y los hombres, por 
otro. Mujer y hombre se encontrarían vinculados simbólicamente a dos tipos de de- 
secho diferentes, uno ligado al hogar (ceniza del fuego donde se prepara el alimento) 
y otro al campo (estiércol de ganado), aunque esta relación puede invertirse. El es- 
tudio de Hodder, al igual que el de las calabazas ilchamus, ha sido objeto de variadas 
críticas (p. e., McEachern 1996). En cualquier caso, hay que tener en cuenta que sus 
conclusiones no difieren mucho de las que pudiera haber extraído un antropólogo 
preocupado por cuestiones simbólicas. El mérito de lan Hodder está en la llamada de 
atención sobre el complejo mundo de símbolos que, indudablemente, rodea a la ges- 
tión del desecho. En la basura se puede observar la codificación de ideas relevantes 
para la organización social del grupo: cuando los elders (mayores) ilchamus dicen a 
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las mujeres que sacar las cenizas del conjunto de habitación traerá consecuencias de- 
sastrosas (existe un vínculo entre ellas y los ancestros), se está expresando de forma 
metafórica la necesidad de que la mujer se mantenga dentro de los límites de su mun- 
do, que es el conjunto de habitación. 

Moore (1982, 1986) ha realizado un estudio semejante con los marakwet de 
Kenya. La ceniza entre los marakwet se deposita detrás de las casas de las mujeres y 
se halla, como en el caso ilchamus, vinculada al mundo femenino, mientras que el 
estiércol de las cabras (como el de las vacas entre los ilchamus) se relaciona con la 
casa del hombre y se sitúa junto a ésta. Esta organización responde a una cuestión 
funcional: dado que son las mujeres las que cocinan, es lógico que el desecho se en- 
cuentre cerca de sus cabañas. Pero, además, se está reflejando la estructura de la 
sociedad marakwet: la deposición de los dos tipos de desecho materializa lo que se 
percibe como fuerzas contrarias, que no deben mezclarse aunque se encuentren re- 
lacionadas simbólicamente. La riqueza de un hombre depende de sus mujeres y sus 
cabras; sin embargo, se trata de dos fuentes de riqueza opuestas y que pueden po- 
nerse en peligro unas a otras (la fertilidad femenina puede matar a las cabras). Como 
en el ejemplo de Hodder, Moore nos ofrece una visión de las complejas relaciones 
metafóricas que subyacen a los aspectos más cotidianos de la cultura material y que 
condicionan, de forma perceptible arqueológicamente, la disposición de los restos 
en un asentamiento. 

La vida de un objeto no acaba necesariamente cuando se abandona. Schiffer 
(1987) ha clasificado también los distintos procesos de recuperación de la cultura 
material: cambio lateral, reciclaje, uso secundario y procesos conservadores. El ciclo 
lateral («lateral cycling») se produce por regalo o intercambio, cuando un objeto pasa 
de unas manos a otras (como las conchas del kula polinesio); el reciclaje («recycling») 
es el regreso de un artefacto, tras cierto periodo de uso, al proceso de manufactura 
(como los útiles líticos gastados que se afilan y se destinan a fines distintos de los ori- 
ginales); el uso secundario («secondary use») supone la reincorporación del objeto a 
la vida útil sin modificaciones: por ejemplo, los molinos de piedra se incrustan en el 
muro de una vivienda —también las propias estructuras pueden sufrir, y de hecho su- 
fren habitualmente, un uso secundario. Las actividades conservadoras («conservatory 
activities») son una forma de uso secundario de tipo simbólico, como es el coleccio- 
nismo en nuestra sociedad o la preservación de reliquias en muchas sociedades prein- 
dustriales (Lillios 1999). La recuperación de la cultura material suele tener un papel 
importante en la distorsión del registro: normalmente, tras el abandono de una es- 
tructura, los vecinos suelen extraer del sitio la mayor parte de los objetos abandona- 
dos, incluidos elementos arquitectónicos como vigas o postes (Lange y Rydberg 1972, 
Gorecki 1985, Joyce y Johannessen 1993). Schiffer, Downing. y McCarthy (1981) han 
aplicado las teorías sobre la reutilización a un contexto occidental, concretamente en 
Tucson, Arizona. Comprobaron que los procesos de reutilización forman parte im- 
portante de las estrategias domésticas de los americanos, encaminadas a la obtención 
de bienes materiales, lo cual permitiría poner en duda la visión de los estadouniden- 
ses como consumidores irracionales que desperdician recursos. También comproba- 
ron que la situación social de un individuo y sus cambios (edad, ritos de paso, posi- 
ción) tienen importantes repercusiones en el movimiento de la Cultura material, 
aunque más para su reutilización que para su desecho. Según estos investigadores, 
pocos muebles o aparatos entran en los basureros de una ciudad moderna. Reciente- 
mente se ha abordado el análisis de estas reutilizaciones desde un punto de vista sim- 
bólico: los contextos que permiten cambiar de manos la cultura material sin des- 
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echarla (como los rastrillos), a los que hacen alusión Schiffer, Downing y McCarthy, 
pueden explicarse, más allá del interés crematístico, como un medio de perdurar en 
los objetos que heredan otras personas (Marcoux 2001). 


En las páginas precedentes hemos pretendido subrayar la importancia que tiene 
el conocimiento de todo el ciclo de vida de la cultura material, desde que se crea 
hasta que entra definitivamente a formar parte del registro arqueológico. Todas y 
cada una de las fases en la biografía de una cerámica o una vivienda están involu- 
cradas en la producción y reproducción de un orden social determinado, incluso 
aquellas, como el desecho o la selección de la materia prima, que parecen en prin- 
cipio más neutras y menos connotadas simbólicamente. Conviene tener esto muy 
presente cuando se quieren extraer, a partir de los objetos, conclusiones sobre la so- 
ciedad a un nivel más amplio, como las que veremos en la tercera parte. 
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La práctica 
etnoarqueológica (2): 
sociedad y mundo 
material 


|, SUBSISTENCIA E INTERCAMBIO 


Si descontamos a los pueblos cazadores-recolectores, se ha realizado escaso tra- 
bajo etnoarqueológico sobre las formas premodernas de subsistencia y aun con 
aquéllos el análisis se ha focalizado en determinadas cuestiones solamente. Duran- 
te la última década se ha incrementado la investigación entre agricultores y pasto- 
res, especialmente entre los segundos, quienes, además, siempre estuvieron mejor 
representados en la etnoarqueología. Pero en general se puede decir que la disci- 
plina se ha preocupado más por buscar correlaciones entre ciertos aspectos de la 
cultura material (asentamientos, mobiliario) y la economía que por ésta en sí. Aun- 
que parezca extraño, tampoco existen muchos trabajos sobre intercambio y merca- 
dos, a pesar del auge que tuvieron estas cuestiones dentro de la escuela procesual. 
Por lo que respecta a la subsistencia, apenas se ha analizado etnoarqueológica- 
mente el hecho de la alimentación, es decir, la cocina (Parker Pearson 2000). 
Cómo se consumen los alimentos, el contexto social de la preparación de comida 
y el hecho de la comensalidad, los tabúes y la simbología de los alimentos son cues- 
tiones clave para comprender a una cultura. En la mayor parte de las sociedades se 
establecen docenas de normas y tecomendaciones sobre lo que se puede comer y 
cómo debe comerse, que a su vez están revelando cosmovisiones particulares y dis- 
tinciones de status y género. Un ejemplo: entre los gumuz de Etiopía, las mujeres 
nunca pueden comer antes que su marido. Se afirma que si hicieran tal cosa mori- 
rían. Lo que se pone de relieve, mediante las normas que regulan el acceso a la co- 
mida, es la sanción de la categoría inferior de la mujer. Se puede encontrar una 
eran cantidad de libros sobre antropología de los alimentos: un número reciente de 
la revista Téchniques et culture (VV.AA. 1998) puede servir de introducción al pa- 
pel cultural de la comida y su relación con cuestiones de innovación y tradición, 
política, etnicidad, etcétera. 

Como señala Parker Pearson (2000), la mayor parte de los arqueólogos tiende a 
interpretar el pasado dentro de su propia lógica cultural respecto a cómo la comida 
se cultiva, se cría, se intercambia, consume y deposita. Y cuando se han realizado es- 
tudios etnoarqueológicos, éstos se han centrado fundamentalmente en el último as- 
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pecto (formación del registro arqueológico) y en menor medida en los primeros (ob- 
tención/producción de recursos). El consumo y el intercambio son dos áreas que 
quedan por analizar en profundidad. 

La obtención o producción de alimentos y los usos sociales a que se destinan 
pueden entenderse también desde la perspectiva de las cadenas operatorias y las de- 
cisiones técnicas (Lemonnier 1993, Dobres 2000). Como si de la fabricación de una 
lanza se tratase, también la caza o la agricultura suponen decisiones, gestos y titua- 
les que codifican mensajes referentes al orden social y a la cosmovisión de un gru- 
po. Los tabúes, por ejemplo, pueden considerarse decisiones técnicas, en tanto que 
implican la elección cultural de determinados alimentos y el abandono de otros. 
Aunque ha sido en el contexto de grupos de cazadores-recolectores donde más se 
ha analizado la variabilidad de las decisiones (para explicar la variabilidad del regis- 
tro arqueológico: Domínguez Rodrigo 2002), no hay motivos para no considerar la 
cuestión en ambientes agrícolas o ganaderos. 


Recolectores y cazadores 


El estudio etnoarqueológico de la caza y recolección es inversamente proporcio- 
nal a su representación entre las sociedades premodernas actuales. A partir de la obra 
colectiva editada por Lee y DeVore (1968), el volumen de estudios etnoarqueológi- 
cos ha ido creciendo en progresión geométrica, al tiempo que los últimos cazadores 
han ido desapareciendo del globo. Existen pueblos cazadores-recolectores, o bien 
existían hasta hace poco, en América del Sur y del Norte, Sudeste de Asia, Oceanía 
y África. En Europa los ha habido hasta el siglo XVII al menos, en Escandinavia 
(Bradley 2000) y, en el norte de Asia, en Siberia, la caza ha desempeñado un papel 
muy importante entre diversas comunidades hasta el siglo XX. Es muy difícil deslin- 
dar, en los estudios de cazadores-recolectores, los trabajos relacionados con activida- 
des de subsistencia y los análisis de formación del registro arqueológico (representa- 
ción esquelética, procesos de deposición), de asentamientos y de movilidad. La 
mayor parte de las investigaciones se han centrado, como hemos visto, en descubrir 
la relación entre los contextos sistémicos y los contextos arqueológicos, para lo cual 
las formas de caza, despiece, acarreo de los animales, reparto de carne y distribución 
dentro del poblado tienen una gran relevancia. Sin embargo, apenas se ha explorado. 
el potencial cultural de estas cuestiones en cada grupo. Los estudios sobre subsisten- 
cia adolecen de esta excesiva preocupación por la «teoría de alcance medio». 

Gifford-González (1993), en cambio, ha señalado cómo las condiciones sociales, 
creencias, valores y tabúes estructuran decisiones clave en la actividad predatoria: 
quiénes pueden participar en la cacería, qué animales se deben matar, cuándo y de 
qué manera, qué partes se deben traer al campamento, a quién o a qué se puede 
achacar el fracaso en una expedición, etc. Los deseos y necesidades de distintos ac- 
tores sociales pueden condicionar también la labor de los cazadores. En general, en 
la emoarqueología practicada con los cazadores-recolectores se echa de menos todo 
aquello de que sí disponen las etnografías: la riqueza cultural y la variedad de aso- 
ciaciones que acompañan a la obtención y procesado de alimentos. En la etnoar- 
queología del forrajeo nos estamos quedando con detalles externos, que nos ayudan 
a entender mejor los yacimientos, pero no a las.personas que vivieron en ellos. En- 
tre los lapones, por ejemplo, existen multitud de rituales y prescripciones en torno 
a la caza del oso, que incluye la consulta de chamanes, el empleo de lanzas especia- 
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les, reglas sobre el consumo y el entierro de los restos, tabúes sexuales, etc. (Orme 
1981). Y entre los iñupiat de Canadá el comportamiento en tierra de la esposa es 
tan importante como el del jefe de una embarcación ballenera (Dobres 2000). Si los 
etnoarqueólogos no han recogido tradicionalmente estos usos es porque los han 
considerado de escasa relevancia en la modelización del registro arqueológico, aun 
suponiendo que pudieran afectarlo de alguna manera. Por eso tampoco se ha estu- 
diado apenas la caza y la recolección como tecnologías, sino que se han abordado 
ambas a partir de su producto: la distribución de los restos en el poblado o la lista 
de especies aprovechadas. La relación que se establece entre la forma de subsisten- 
cia y la noción de naturaleza, que ha sido explorada por Ingold (1996), merece tam- 
bién un análisis ernoarqueológico en profundidad. 

Actualmente, la mayor parte de los pueblos que tienen una economía realmen- 
te cazadora-recolectora se encuentran en África (Fig. 21): los hadza de Tanzania y 
los san de Botswana y Sudáfrica son los que han tenido que soportar más habitual- 
mente la presencia de etnoarqueólogos y en menor medida los mbuti de la Repúbli- 
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Fig. 21. Grupos que practicaban la caza y la recolección hasta hace poco —o que aún la practican— en 
Africa, Asia y Oceanía (a partir de Kelly 1995). 
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ca Centroafricana. Atherton (1983) menciona otros pueblos: subsaharianos que 
mantienen una economía cazadora-recolectora pero que han recibido escasa aten- 
ción etrñoarqueológica (en parte por la situación política de las zonas donde se en- 
cuentran: McEachern 1996): los limba de Sierra Leona durante los periodos de con- 
flicto bélico han vivido exclusivamente del forrajeo; los ik de la frontera entre 
Uganda y Sudán basan su subsistencia en actividades predatorias —han sido estu- 
diados etnográficamente con los pigmeos mbuti por C. Turnbull (entre otros traba- 
jos, cfr. Turnbull 1968); los sorko del delta del Níger sólo usan plantas cultivadas 
para fines rituales; los bedik de Senegal han sido forrajeros hasta hace poco y toda- 
vía regresan a las prácticas tradicionales cuando fracasa la cosecha; y entre los ten- 
da, del mismo país, el forrajeo posee un papel destacado en su economía. Tampoco 
han suscitado estudios etnoarqueológicos los cazadores etíopes, entre los que desta- 
can los fuga (Freeman y Pankhurst 2001), que viven entre comunidades agrícolas. 
McEachern (1996) añade a la lista bibliográfica trabajos sobre los okiek, asa/arama- 
nik, waata, boni y dahalo, todos en Kenya, de carácter fundamentalmente etnográ- 
fico. Aunque grupos típicos de la literatura etnoarqueológica como los san o los al- 
yawara han abandonado las actividades predatorias o las han relegado a un segundo 
plano, no es del todo improbable que encontremos nuevos grupos cazadores-reco- 
lectores: en Madagascar se ha «descubierto» recientemente uno de ellos, los mikea, 
que todavía no han sido estudiados en profundidad ni desde un punto de vista an- 
tropológico ni etnoarqueológico (Stiles 1991). 

El Africa subsahariana, con Australia, permitió que se derribara, a partir de los 
. años sesenta, la imagen de los pueblos cazadores-recolecrores como grupos de vida 
miserable y esclava. Lee (1968) demostró que entre los !kung se emplean cuatro o 
cinco días a la semana para labores que no tienen que ver con la obtención de ali- 
mentos. Los mbuti del Ituri, por su parte, ven a los agricultores como esclavos de sus 
cosechas, frente a su propia situación de libertad (Turnbull 1968), aunque las visio- 
nes demasiado idealizadas —propias de la época hippie también— han sido objeto de 
reciente revisión (cfr. Ingold 1996). También a partir de los trabajos recogidos en 
Lee y DeVore (1968) sé comenzó a perfilar el tipo de explotación que llevan a cabo 
los cazadores-recolectores en su medio y el alcance de sus territorios de aprovecha- 
miento, que se estableció en unas dos horas desde el campamento base (frente a una 
hora entre los agricultores). 

Los !kung son quizá el grupo más estudiado por los etnoarqueólogos, sólo supe-. 
rado en la actualidad por los hadza, aunque sobre los últimos se han realizado más 
estudios de subsistencia. Para los primeros contamos con una monografía de John 
Yellen (1977) que, como el propio autor señala, se puede considerar irrepetible dado 
el alto grado de aculturación que ha sufrido desde entonces este pueblo. El trabajo 
de Yellen se centra fundamentalmente en cuestiones de asentamiento y organiza- 
ción, pero trata algunas otras relativas a la subsistencia. Según el autor, la economía 
de este grupo tiene como principal determinante el deseo de mantener los viajes de 
caza y recolección lo más breves posibles y minimizar las distancias recorridas cada 
día. En esto se supone que se asemejan a cualquier otro grupo de economía no pro- 
ductiva. También es un rasgo común, aunque en absoluto universal, entre los caza- 
dores-recolectores la ausencia de almacenaje de alimentos (los iñuit lo practican 
gracias a las particularidades climáticas de su entorno, Binford 1978). Sobre los usos 
alimentarios se apuntan tres cuestiones que pueden tener visibilidad arqueológica: 
1) no se explotan todos los recursos del entorno ni los mejores. Esto ya fue señala- 
do por Lee (1968): según este autor, sólo 10 de 54 mamíferos son objeto de consu- 
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mo por los bosquimanos. 2) Existen «marcadas preferencias alimenticias», basadas 
en la abundancia relativa, la facilidad en la recolección y preparación, el sabor y el 
supuesto valor nutricional. Más sorprendente resulta el hecho de que a los 'kung les 
guste la variedad y que sus preferencias cambien de semana a semana, según se van 
hartando de comer siempre lo mismo: «un grupo está dispuesto a gastar energía adi- 
cional y cambiar de campamento o caminar más lejos en un viaje de recolección dia- 
rio, más allá de lo que dictarían las necesidades nutricionales solas». 3) El autor ob- 
servó también que cuando el grupo se incrementa, la variedad en la dieta puede 
crecer igualmente: hay más posibilidades de obtener grandes presas y se puede ex- 
plorar más intensamente el territorio. Cuanto mayor es el grupo, más profundo es el 
conocimiento de los recursos del entorno. 

Los cazadores-recolectores africanos poseen una gran dependencia de los recur- 
sos vegetales. Según Lee (1968), cuanto más cerca del Ecuador están los grupos, más 
importancia tiene la recolección en lá dieta, de forma que para los grupos de la sel. 
va, como los nukak de la Amazonia o los mbuti de la selva de Ituri, los frutos y las 
raíces desempeñan el papel más importante en la nutrición, mientras que entre los 
iñuit de Canadá o los lapones de Escandinavia la dieta se basa en la carne exclusiva- 
mente. No obstante, en todos los contextos la caza tiene la mayor relevancia social. 

Las dos últimas décadas de investigación sobre cazadores-recolectores en Africa 
se han centrado en el debate sobre caza o carroñeo en los primeros homínidos (Do- 
mínguez Rodrigo 2002). La representación de partes esqueléticas y la tafonomía, a 
las que ya nos hemos referido, han focalizado todo el esfuerzo de los investigadores. 
Las marcas en los huesos se han manifestado, en los últimos años, como un ele- 
mento clave para analizar la economía y la relación con el medio de los más anti- 
guos cazadores, y los estudios etnoarqueológicos y experimentales han tenido una 
gran importancia en la generación de los marcos de referencia que ahora utilizan los 
paleolitistas. Señalan David y Kramer (2001) que la mayor parte de los trabajos re- 
cientes, especialmente los que desarrolla el equipo de E J. O'Connell entre los had- 
za, pueden etiquetarse más como ecología evolucionista o del comportamiento que 
como etnoarqueología. Los estudios de Blumenschine (1988) y Domínguez-Rodrigo 
(2002), unos en defensa del carroñero y otros en defensa del cazador, fuera ya del 
determinismo ecológico, están, sin embargo, estrechamente relacionados con la in- 
vestigación plio-pleistocénica y superan los objetivos de un libro como éste. Re- 
cientemente la investigación de las actividades predatorias en África se ha intere- 
sado por cuestiones menos llamativas que la caza de grandes mamíferos, como 
puede ser la pesca (Stewart y Gifford-González 1994), la caza de reptiles (Rybczyns- 
ki, Gifford-González y Stewart 1996) y el aprovechamiento de pequeños mamíferos 
(Yellen 1991). 

Curiosamente, cuando se trata del contexto social del aprovechamiento de la 
fauna, hay que abandonar a los cazadores-recolectores y buscar entre los estudios de 
pueblos agrícolas o ganaderos. Se ha señalado el uso simbólico de mandíbulas y ca- 
laveras como elementos apotropaicos entre los nuba de Sudán (Hodder 1982a) y 
entre los berta de Etiopía (González Ruibal y Fernández Martínez e.p.). Mientras los 
nuba cuelgan los huesos de los graneros para proteger su contenido, los berta hacen 
lo propio sobre todo en las casas, para protegerse del mal de ojo y los hechizos de los 
brujos (Fig. 22). En este último caso, se solían usar cuernos de búfalo, uno de los más 
peligrosos animales salvajes de África, con lo que la caza, una actividad cargada de 
significación social —no tanto económica, pues los berta son horticaltóres, se in- 
corporaba al mundo doméstico del hogar. 
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Si nos desplazamos a Norteamérica, 

y concretamente al norte de Canadá, 
encontraremos otro de los grupos de re- 
ferencia para los arqueólogos: los iñuit, 
entre los que se incluyen diversas etnias, 
la más famosa de las cuales, por los es- 
tudios de Lewis Binford (1978, 1992), es 
la nunamiut. Binford distinguió diversos 
tipos de campamentos ligados a diferen- 
tes actividades, entre los que se encuen- 
tran las estaciones de caza y los asenta- 
mientos de procesado de carne. El 
tamaño de las primeras y la variabilidad 
de actividades que se desarrolla en ellas 
se reveló mayor de lo esperado, tanto 
que resultaría difícil su identificación en 
un contexto arqueológico. Estructuras 

Fig. 22. Cráneo de caballo con valor apotropaico relacionadas con la Era COMO los círcu- 
en una cabaña berta (Etiopía) (fotografía los pétreos para poner a secar las pieles 

del autor). de caribú, tampoco parece que puedan 

ser fácilmente interpretadas en yaci- 

mientos prehistóricos. Uno de los elementos más llamativos de los cazadores nuna- 
miut son los escondrijos de carne. Se trata de estructuras de piedra cercanas a luga- 
res de caza en cuyo interior se guardan trozos de los animales capturados, que se 
conservan bien gracias a las bajas temperaturas. Según Binford, funcionan como un 
emplazamiento central adonde los individuos pueden regresar a lo largo del año en 
busca de comida. En otros casos, la carne se deja simplemente en el suelo y se se- 
ñala con astas de caribú, para que se pueda reconocer el sitio bajo la nieve. La in- 
vestigación entre los nunamiut se detuvo también en documentar los procesos de 
descuartizado y consumo de las presas. Según el autor, el lugar de la matanza y pre- 
paración del caribú difiere considerablemente del campamento cinegético temporal. 
Los animales se cazan desde una loma y después se arrastran a otro lugar para su 
procesamiento. Los nunamiut pueden llegar a descuartizar 111 piezas en un mismo 
lugar (Fig. 23). Los espacios vacíos representan las áreas donde se han descuartiza- 
do animales, mientras que los restos se acumulan lejos del área de matanza. 
En Oceanía los alyawara, a los que ya nos hemos referido al hablar de la tecno- 
logía lítica, también han ofrecido elementos de reflexión sobre la subsistencia. Bin- 
ford y O'Connell (1984) pudieron comprobar la caza y el procesado de fauna por 
parte de un grupo de cazadores, aunque ni la muestra ni el tiempo de observación 
son dignos de confianza. Los alyawara preparan y consumen el alimento in situ cuan- 
do están lejos del poblado, para evitar que se deteriore. Los autores realizaron un 
plano del agujero para asar, la dispersión de los restos y la situación de los indivi- 
duos, a partir del cual concluyen que el patrón resultante se asemeja mucho al de 
otros cazadores-recolectores, como los nunamiut. Gould (1980) ha trabajado tam- 
bién con aborígenes australianos, en su caso en el Desierto Occidental, y ha presta- 
do especial atención al papel del canguro en la economía local. Dada la escasez de 
carne disponible en la zona, los canguros son procesados sistemáticamente, de modo 
que se aprovecha hasta el último resto de carne: las carcasas se rompen y machacan 
para extraer el tuétano. Cuando hay ancianos en el campamento, se muele la carne 
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Fig. 23. Descuartizado de caribúes por los nunamiut (Canadá). Las letras marcan el espacio vacío don- 
de se despiezó cada animal (según Binford 1992). S 


hasta hacer una especie de papilla que puedan digerir. En ambos casos la posibilidad 
de recuperar restos óseos identificables en el campamento és mínima, teniendo en 
cuenta que hasta las falanges, los cráneos y las mandíbulas se destruyen minuciosa- 
mente. No sucede lo mismo con los aborígenes del Desierto Central, entre los que 
se cuentan los alyawara, que, puesto que poseen mayores recursos cárnicos, aprove- 
chan menos la carne y por lo tanto generan más desechos relacionados con su sub- 
sistencia. En todo caso, conviene tener en cuenta que, como suele ser habitual en- 
tre los practicantes de la Nueva Arqueología, no se han tenido en consideración 
cuestiones que no sean directamente funcionales y dictadas por la biología. 

Menos atención se ha prestado a los grupos que practican actividades predatorias 
en Asia y América del Sur. Pookajorn (1985) ha trabajado entre los mlabrai del nor- 
te de Tailandia con la intención explícita de comprender mejor el Hoabihniense, una 
cultura arqueológica que se extendió por el sudeste de Asia hace entre 12.000 y 
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5.000 años. El autor trata los distintos recursos a que recurren los mlabrai, habitan- 
tes de un medio selvático, a la vez que ofrece sucintas informaciones sobre la orga- 
nización social, la cultura material y los ritos. Por lo que se refiere a los recursos, se 
pudo comprobar que por debajo de un kilómetro son las mujeres las que llevan a cabo 
las labores de recolección (miel, insectos). Más allá de este reducido radio, concier- 
ne a los hombres la práctica de la caza y la recolección. Los mlabrai cazan y capturan 
desde insectos, crustáceos, pájaros, moluscos, topos, ratas, lagartos, peces, ranas, tor- 
tugas y serpientes, hasta cerdos, ciervos, puercoespines, monos, tigres, osos y elefan- 
tes. Como la mayor parte de los cazadores-recolectores, llevan a cabo un intenso 
aprovechamiento del medio natural, lo que incluye, por supuesto, una enorme va- 
riedad de plantas y raíces, que poseen probablemente un mayor peso en la subsisten- 
cia que la carne. Por desgracia, los mlabrai permanecen virtualmente inéditos desde 
un punto de vista etnoarqueológico. La India y el Sudeste de Asia acogen muchos 
más grupos de cazadores-recolectores, que apenas han recibido atención por parte de 
los etnoarqueólogos. En el caso de la India, se trata más de recolectores y comer- 
ciantes que de cazadores, y su situación, como los fuga de Etiopía, se debe a cuestio- 
nes sociales impuestas, más que a decisiones económicas del propio grupo. Estas co- 
munidades intercambian productos de la selva por productos de campesinos y 
pastores. Entre ellas se encuentran los birhor, kadar y chenchu (Bion Griffin y Sol- 
heim 1988-1989). En el Sudeste de Asia, además de los mlabrai, se encuentran los 
semang, pero la situación de los cazadores-recolectores de esta región no parece que 
sea muy halagiieña, visto lo «animada» que ha estado la zona desde la Segunda Gue- 
rra Mundial hasta fines de los años setenta. En Filipinas existen al menos dos gru- 
pos importantes de forrajeros, los tasaday, «descubiertos» en los años setenta (Nance 
1975), y los agta (Estioko-Griffin y Griffin 1981). Los tasaday practican sobre todo la 
recolección y la captura de pequeños animales, mientras que los agta cazan cerdos 
salvajes, monos y ciervos. Estos últimos, que habitan en la isla de Luzón, son los úni- 
cos estudiados etnoarqueológicamente. Las actividades predatorias, según Estioko- 
Griffin y Griffin (1981), se adaptan a los cambios estacionales, caracterizados por el 
cicle monzónico, con sus variaciones en la gama de animales y plantas disponibles: 
además de los animales citados, diversos vegetales y la miel ocupan un importante lu- 
gar en su dieta. Dada la extensa costa de Asia y especialmente la zona insular del Su- 
deste, es raro que no se hayan realizado más estudios sobre pesca, en comunidades 
forrajeras o de economía sedentaria (un ejemplo reciente en Belcher 1994). 
América del Sur cuenta con escasos trabajos sobre el tema que nos ocupa. De he- 
cho, quizá el único proyecto propiamente etnoarqueológico que existe con comuni- 
dades no productoras es el que desarrolla Gustavo Politis entre los nukak. Debido a 
su alejamiento de las comunidades agrícolas, sus contactos con el mundo exterior 
han sido esporádicos, aunque ello no ha impedido la introducción de costumbres 
ajenas a los forrajeros, como el cultivo de pequeños huertos. No obstante, la econo- 
mía de este pueblo continúa siendo depredadora fundamentalmente. Politis (1996) se 
ha preocupado en especial por la subsistencia entre los nukak y ha llegado a la con- 
clusión de que los desplazamientos pueden formar parte de una estrategia de inten- 
sificación de los recursos, frente a la teoría tradicional que sostiene que la movilidad 
es una forma de evitar el agotamiento de las riquezas naturales. Los nukak cazan pe- 
caríes, monos, tortugas y pájaros, pero la captura de pequeños animales (insectos, 
peces) y la recolección de miel y vegetales tienen un papel igual de importante en 
su alimentación. La estacionalidad, como entre los agta, determina en cierta medi- 
da los desplazamientos del grupo, pero la novedad que aporta Politis es el hecho de 
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que, antes de que los recursos recolectados se agoten, los nukak se desplacen. Es de- 
cir, no esperan a que la zona haya dejado de ser rentable, como se suele afirmar en 
este tipo de trabajos. Esto forma parte de una estrategia de intensificación en la que 
entra también la manipulación de determinados recursos vegetales para incremen- 
tar su número, bien mediante el clareo de determinadas especies, bien mediante la 
deposición de semillas tras el consumo del fruto. Aparecen así «huertos salvajes», 
concentraciones de plantas comestibles en determinadas zonas, que actúan como 
áreas de referencia a las que se regresa habitualmente. Frente a la visión determi- 
nista ecológica que ve a los cazadores-recolectores como seres sometidos a los de- 
signios de una naturaleza hostil e incapaces de introducir la más mínima modifica- 
ción en el medio, los nukak demuestran la capacidad de acción humana en los 
modos de subsistencia predatorios. 


Cuando pensamos en caza y recolección olvidamos que éstas han sido activida- 
des que no se han dejado de practicar en comunidades agrarias, ganaderas o pastori- 
les. La recolección de marisco, por ejemplo, es una práctica económica relevante en 
sociedades de la Edad del Hierro en Europa, pero también en comunidades tradicio- 
nales de la actualidad (Descamps 1989, Vázquez 2000). Y tampoco debemos olvidar 
que la pesca es una actividad predatoria. Descamps (1989) ha estudiado la recolec- 
ción de moluscos y la formación de concheros entre los serer y socé de Senegal. En 
su trabajo ha podido distinguir dos tipos de acumulaciones: las más concentradas y 
espesas corresponden a una recogida con vistas al intercambio, mientras que las di- 
fusas y poco espesas se corresponden con una actividad puramente alimentaria. Des- : 
camps realizó una encuesta sistemática en la que se trataban casi todos los aspectos 
relacionados con esta actividad (épocas del año, participantes, ritos, rendimientos, 
preparación de los moluscos, etc.), aunque en varios casos cabe preguntarse si las 
cuestiones estaban bien formuladas en el contexto en que se realizaron. En el caso de 
Senegal, son las mujeres y los niños las que recolectan, mientras que previamente lo 
hacían también los hombres, lo cual se atribuye a una pérdida de importancia en la 
actividad, que en un principio era básicamente subsistencial y en la actualidad sólo 
sirve para complementar ingresos. Precisamente, entre los meriam de Australia, don- 
de el marisco todavía supone un aporte fundamental a la dieta, la recolección de pro- 
ductos marinos corre a cargo de todo el grupo (Bird y Bird 2000). Vázquez (2000), 
por su parte, ha realizado varios estudios sobre el marisqueo y la pesca de bajura en 
Galicia, con el objetivo de establecer marcos de referencia para los concheros pre- 
rromanos y romanos del noroeste de la Península Ibérica. 


Agricultores 


Conviene distinguir dos tipos de prácticas agrícolas: por un lado está la horti- 
cultura y la agricultura de roza y quema, y por otro la agricultura propiamente di- 
cha o agricultura intensificada. Cada una implica una actitud hacia la naturaleza. 
Felipe Criado (1993) habla de cuatro actitudes: pasiva, participativa, activa y des- 
tructiva. La pasiva pertenece a los cazadores-recolectores y las demás a grupos que 
interfieren de alguna manera en el medio. La actitud participativa corresponde a to- 
das aquellas comunidades que desarrollan una agricultura no permanente, en la 
que podrían entrar desde los incipientes cultivos de algunos nukak, hasta los huer- 
tos cercados de muchas aldeas de Nueva Guinea. Según Criado, en estas socieda- 
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des se da una estrecha relación entre naturaleza y cultura, de tal forma que no se 
produce una domesticación de la naturaleza sino, más bien al revés, una «natura- 
lización» de la cultura. Con una comunidad participativa, los k'ek'chíes de Guate- 
mala, ha trabajado Almudena Hernando (1997), que, aunque no se ha preocupa- 
do específicamente en documentar la actividad agrícola, plantea los parámetros 
con los que debemos acercarnos a cualquier noción de uso de la tierra entre los 
horticultores. Las propuestas de Criado y Hernando suponen un punto de partida 
interesante para abordar el análisis de la agricultura en sociedades tradicionales, 
porque no la conciben como algo separado del cuerpo social, sino como parte in- 
tegrante de la cosmovisión de dichas sociedades. No obstante, los agricultores de 
roza se han estudiado en etnoarqueología desde el punto de vista de la movilidad 
y los asentamientos en relación a las prácticas agrícolas, con escasa atención a la 
dimensión social de la agricultura: así, por ejemplo, ha analizado Graham (1993) a 
los rarámuri de México. En cualquier caso, existen pocos análisis etnoarqueológi- 
cos de grupos horticultores: Lemonnier (1992) se encuentra entre los pocos que se 
han enfrentado a aspectos de las prácticas agrícolas y su imbricación en el orden 
social, entre los anga de Papúa-Nueva Guinea, aunque desde luego no es ese el mo- 
tivo central de su trabajo. 

Recientemente se ha incrementado el número de estudios etnoarqueológicos re- 
lacionados con las actividades agrícolas en contextos de intensificación, es decir, lo 
que Felipe Criado denominaría actitudes activas, de domesticación de la naturaleza. 
Como sucedía con los cazadores-recolectores, este tipo de análisis surgen habitual- 
mente dentro del marco de investigaciones arqueológicas necesitadas de elementos 
de comparación. Desde el año 1997, por ejemplo, un equipo español trabaja en Ma- 
rruecos a la búsqueda de marcos de referencia para comprender el Neolítico de Eu- 
ropa y el Próximo Oriente (Peña-Chocarro et al. 2000). La desaparición de deter- 
minados cultivos y prácticas tradicionales en la Península Ibérica explica que este 
equipo, procedente de la Universidad de Cantabria, decidiera trasladarse al Norte 
de Africa. Uno de los proyectos recientes sobre prácticas agrícolas es el que se está 
llevando a cabo en Tigray, al norte de Etiopía (D'Andrea et al. 1999; Butler y D'An- 
drea 2000). Consiste en documentar las actividades económicas de una comunidad 
tigrina (Adi Ainawalid) junto a la organización social de las unidades domésticas y 
de la aldea, a fin de comprender mejor la prehistoria etíope y especialmente el pa- 
pel de la agricultura en el desarrollo del reino de Aksum, la primera cultura de tipo 
estatal en Etiopía, cuyos orígenes se remontan al primer milenio a.C. Al contrario 
que en el caso de Marruecos, se trata aquí de una aproximación histórica directa, lo 
que en teoría debería ofrecer más garantías. Por lo que se refiere a la explotación de 
los recursos agrarios, se ha investigado el cultivo y procesado de legumbres, mijo, 
sorgo, trigo, centeno y teff (cereal endémico de Etiopía), así como las huellas que 
pueden dejar en el registro arqueológico. 

Especialmente interesante resulta el trabajo de Beyene, Gibbon y Haile (2001) 
en la aldea de Mishig, también en Tigray. Aunque los autores son ingenieros agró- 
nomos, su trabajo con comunidades tigrinas se asemeja mucho a los estudios etno- 
arqueológicos, con la ventaja, además, de demostrar la utilidad práctica de la inves- 
tigación (M. Haile, por otro lado, ha trabajado en el equipo de D'Andrea). Frente a 
las investigaciones mencionadas, en este caso los autores han explorado las percep- 
ciones locales de la gente, su comprensión de los recursos agrícolas y la manera en 
que sus perspectivas influyen en la gestión de esos recursos. En Tigray, los campesi- 
nos distinguen tres tipos de suelos que se trabajan de forma diferente, según el va- 
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lor no sólo agrícola sino también social que se les atribuye. Las propiedades físico- 
químicas de los suelos son sólo una entre las variables que se tienen en cuenta por 
parte de los agricultores: la historia de la propiedad, el tipo de herencia, la inversión, 
el sentido del lugar, la identidad y el vínculo con la localidad que se desarrolla a tra- 
vés de la habitación en el mismo espacio durante generaciones. De hecho, un 57% 
de los criterios que se manejan a la hora de adquirir una parcela son de tipo social. 
Las tres modalidades de suelo mencionadas son gedena, wofri y dehri-bet. 

Gedena es el terreno cercano a las aldeas, lo que incluye el patio de la granja y 
cualquier estructura en ruinas. Á este tipo de terrenos corresponde un tercio del te- 
rritorio y son los que se hallan más imbuidos de significación social. Para los cam- 
pesinos, aquí se encuentra materializado el sentido del lugar, la adscripción históri- 
ca al territorio y a los antepasados. De ahí que se cultiven de forma más intensiva y 
con plantas de alto rendimiento. El valor social de estos campos se refuerza por el 
hecho de que, gracias a su proximidad a la aldea, pueden cultivarse en el tiempo li- 
bre mientras se realizan otras actividades (incluidas tareas de socialización) y, sobre 
todo, permiten que los niños se aproximen a las labores de cultivo y al cuidado del 
ganado mientras juegan (Fig. 24). 


Fig. 24. Huerto dime (sur de Etiopía) (según Haberland et af. 1959). 


El dehri-bet se encuentra en torno a 20 minutos andando desde el poblado y no 
es visible desde la vivienda. Por último, el wofri, que puede constituir hasta el 40% 
del territorio de un poblado, incluye los campos que se encuentran más lejos de la 
aldea. Su explotación puede implicar días enteros fuera del hogar. Se trata de terre- 
nos que cambian de manos con facilidad y que carecen de significado simbólico. Se 
valoran exclusivamente por sus propiedades agrícolas. 

Este tipo de cuestiones raramente se tienen en cuenta cuando se analiza el te- 
rritorio de explotación de un poblado. El site catchment analysis, desarrollado por 
Vita-Finzi y Higgs (1972) trataba el espacio como si se encontrase gestionado por 
individuos modernos dotados de conocimientos agronómicos pero carentes de cual- 
quier principio cultural de comportamiento. Aunque los métodos de Higgs y Vita- 
Finzi siguen siendo una buena aproximación al territorio económico (y desde luego 
criterios como la fertilidad, erosión o proximidad poseen la mayor relevancia), re- 
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sulta imprescindible tener en cuenta los factores señalados por Beyene, Gibbon y 
Haile. Y éstos no tienen por qué ser invisibles arqueológicamente. Dada la extendi- 
da costumbre de abonar con restos orgánicos procedentes de la aldea, es habitual 
encontrar en los campos cerámicas que nos permiten conocer la amplitud temporal 
y la intensidad de uso de una parcela. En Tigray, los suelos más utilizados y valora- 
dos son los que reciben mayor inversión en infraestructuras, como vallas o aterra- 
zamientos. Algo semejante señala Stone (1994) para el norte de Nigeria, donde ha 
observado la relación entre intensificación agraria y la aparición de estructuras pe- 
rimétricas. Un uso intensivo del terreno, además, se advierte en las características 
edafológicas de la parcela. Como suele suceder cuando tratamos de investigar cues- 
tiones relacionadas con la idiosincrasia cultural, un patrón de uso del suelo atípico 
e inesperado puede estar apuntando también a cuestiones extraeconómicas, al me- 
nos en el sentido occidental de la palabra «economía». Bourdieu (1977) nos ofrece 
un buen ejemplo de ello: en la Kabylia argelina, algunos territorios reciben una aten- 
ción desmesurada en relación a su valía en capital económico por cuestiones pura- 
mente sociales, relacionadas con el honor familiar. 

Stone (1992), en su estudio de los kofyar de Nigeria, bis ha observado la 
importancia de los factores sociales a la hora de elegir un terreno donde cultivar. 
De hecho, los lazos de parentesco son más importantes que los mejores suelos para 
empezar una explotación agraria. Si tenemos en cuenta la relevancia que posee el 
trabajo colectivo, no sólo en África subsahariana sino en la mayor parte de las so- 
ciedades tradicionales, entenderemos el deseo de establecerse cerca de parientes, 
que se hallan obligados a prestar servicio, o de vecinos bien avenidos. Por eso, para 
los tigrinos, la persona a la que se le adquiere una parcela se considera un factor de 
tanta relevancia (Beyene, Gibbon y Haylu 2001). En el caso de los kofyar, el 97% 
de los desplazamientos para trabajar en labores colectivas tiene lugar en un radio 
inferior a los 700 m. Además, Stone ha comprobado que las condiciones que de- 
terminan la elección de un terreno varían en el tiempo, según la evolución de cada 
vivienda. Así, aunque la proximidad al agua es una cuestión fundamental, cuando 
los suelos fértiles disminuyen y se incrementa la presión sobre la tierra, se buscan 
nuevos terrenos productivos AS de la proximidad o lejanía a los 
recursos hídricos. 

Es lamentable que en España no se haya realizado una etnoarqueología de la 
agricultura tradicional, pese a haberse conservado actividades y útiles agrícolas 
que tienen una larga historia: pensemos en el uso del arado simétrico (con oríge- 
nes en el primer milenio antes de la Era por lo menos), la trilla a sangre o con ma- 
yal, la cambela gallega y asturiana (arado-azada semejante a los más antiguos ara- 
dos europeos) o las labores colectivas entre otras muchas cosas. A falta de trabajo 
de campo directo, se puede recurrir a los estudios de etnógrafos y folkloristas, que 
desde el siglo xIx han documentado, a veces de forma encomiable, las tareas agro- 
pecuarias en la Península Ibérica. Cón semejante legado, uno no puede dejar de 
sonreírse ante los esfuerzos de la granja experimental Butser (Reynolds 1979), en 
el Reino Unido, donde se pretenden reconstruir unos usos de la Edad del Hierro 
que en la Península Ibérica han estado presentes hasta hace tres décadas. En otros 
países mediterráneos se está comenzando a aprovechar el potencial que posee la 
agricultura premoderna. Aunque la mayor parte de los trabajos están relacionados 
con la trashumancia y el pastoreo, existen algunos que abordan el análisis de ac- 


tividades y cultura material agrícola, como las eras de trillar en Chipre (Whitta- 
ker 1999). 
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Ganaderos y pastores 


La ganadería y especialmente la trashumancia y las actividades pastoriles han te- 
nido siempre un puesto relevante en la etnoarqueología, aunque por lo general se han 
centrado en patrones de desplazamiento y abandono, asentamientos y estructuras. La 
ventaja del estudio de los pastores, para quienes vivimos en Europa, es la cercanía del 
objeto de análisis, pues el área circunmediterránea ofrece muy buenos ejemplos de so- 
ciedades ganaderas. La mayor parte de los trabajos se centran en el Mediterráneo 
oriental: Anatolia, Levante, Chipre y Grecia (Yakar 2000, Cribb 1991a y b, Chang 
1992), con una menor representación de Italia (Barker y Grant 1991) y una ínfima 
presencia de la Península Ibérica (Creighton y Segui 1998), pese a su ya mencionada 
riqueza etnográfica. No se suele tener en cuenta América al hablar de pastoreo, a pe- 
sar de la importancia de la ganadería en la zona andina, por ejemplo. Algunos estu- 
dios recientes (Mengoni, Olivera y Yacobaccio 2001) investigan las características 
particulares de la cría del ganado (llamas, guanacos y ovicápridos) y la caza de camé- 
lidos en Sudamérica. Si los trabajos de subsistencia en los cazadores recolectores se ca- 
racterizaban por una marcada preponderancia de los estudios de representación es- 
quelética y procesos de descuartizado y desecho, los trabajos sobre pastores priman 
ante todo el tipo de asentamiento, el espacio doméstico y el desplazamiento. 

El desplazamiento del ganado a través de distintos nichos ecológicos es una cos- 
tumbre que se puede remontar en el Mediterráneo probablemente al Calcolítico. 
Existen diversos tipos de trashumancia. Yakar (2000) señala un tipo mediterráneo y 
un tipo alpino, que pueden convivir. El primero se caracteriza por la presencia de po- 
blados permanentes en baja altitud, mientras que los pastores se desplazan a las 
cumbres en verano; en el segundo; también denominada «trashumancia inversa», el 
poblado permanente se sitúa en las montañas y el desplazamiento se realiza hacia 
los valles. En Anatolia, por lo general, se da una trashumancia directa, en la cual 
partes de aldeas o aldeas enteras emigran hacia los pastos de montaña entre prima- 
vera y otoño. En España, al contrario, los pastores de las montañas septentrionales 
bajan al sur cuando las nieves cubren los pastos en torno a sus aldeas. 

Es necesario, además, distinguir a los pastores trashumantes de los pastores nóma- 
das. Los primeros viajan distancias más cortas y regresan a los mismos pastos todos 
los años, mientras que los nómadas varían sus rutas según la incidencia de las pre- 
cipitaciones. La trashumancia es típica de la zona septentrional del Mediterráneo; 
por el contrario, el nomadismo caracteriza a las regiones más áridas, como el Sahel 
o el Próximo y Medio Oriente. Además, mientras en los pueblos trashumantes la 
ganadería se complementa con la agricultura, los nómadas dependen exclusiva- 
mente de los animales y el intercambio. Se ha relacionado el nomadismo con un 
deterioro económico, ambiental o político: las fases alternas de nomadismo y se- 
dentarismo pueden relacionarse con fases de formación y disolución de sistemas es- 
tatales (Yakar 2000). 

Dentro de los trashumantes conviene diferenciar a aquellos que practican la 
trashumancia propiamente dicha, a través de largos recorridos de varios cientos de 
kilómetros, de quienes practican la transterminancia, que se desarrolla en distancias 
considerablemente más cortas. La transterminancia es probablemente el tipo de 
desplazamiento de ganado más habitual en la Prehistoria europea, porque no ne- 
cesita de organizaciones políticas complejas (como la que alentó la creación de la 
Mesta en la Edad Media). Este tipo de movilidad puede implicar simplemente una 
dislocación de unos pocos kilómetros, pero en los cuales hay una considerable di- 
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ferencia de altura y clima, y no supone, por lo general, atravesar territorios políti- 
cos extraños. 

Donde el agua escasea, los desplazamientos permiten a los pastores disponer de 
recursos hídricos estables y, al contrario, en zonas donde los inviernos son especial- 
mente severos, evita las heladas y nieves que dejan al ganado sin alimento y lo ha- 
cen propenso a contraer enfermedades. Además, la estancia en nichos ecológicos di- 
ferentes permite suplementar la dieta y obtener recursos diferentes a los habituales: 
en Turquía, los pastores aprovechan los meses estivales para cazar, pescar y recolec- 
tar plantas, frutos y hierbas medicinales. En este sentido, Susan Smith (1980) ha 
analizado el aprovechamiento y procesado de vegetales, frutos, semillas y resinas 
que los tuareg del oeste del Sáhara llevan a cabo. Este tipo de aprovechamiento del 
medio, y el propio uso que hacen de sus animales, unido a los constantes desplaza- 
mientos, convierten a los pastores en gentes más próximas a los cazadores-recolec- 
tores que a los campesinos (Orme 1981), aunque sus percepciones y usos del paisa- 
je difieran (Cribb 1991a). 

La trashumancia y el nomadismo se basan en ganado ovino y caprino en el área 
mediterránea. En el Próximo Oriente y el Sahel se añaden a ambos géneros los ca- 
mellos y dromedarios (Fig. 25) y en América del Sur existen desplazamientos de lla- 
mas y otros camélidos andinos (Nielsen 1998). La transterminancia, en cambio, se da 
frecuentemente con bóvidos. Ovejas y cabras ofrecen distintas ventajas: las cabras 
son animales muy duros, capaces de comer todo tipo de plantas, que proporcionan 
gran cantidad de leche y se adaptan bien a los cambios en la temperatura, aunque no 
pueden sobrevivir en ambientes fríos; las ovejas, en cambio, son más exigentes en el 
alimento (menos sin embargo que las vacas o los équidos), soportan peor los cambios 
a corto plazo, se adaptan a ambientes húmedos y fríos y su pelo es considerablemen- 


Fig. 25. Ovejas, cabras y dromedarios junto a un pozo en el Sahel de Sudán (fotografía del autor). 
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te superior al de las cabras (Cribb 1991b). Como norma habitual, los pastores suelen 
combinar ambas cabañas cuando las condiciones ambientales lo permiten (Yakar 
2000). Los camellos y dromedarios son los animales que representan un menor gra- 
do de riesgo debido a su resistencia a la sequía y falta de alimento. La resistencia de 
los animales depende también del tipo de actividad a la que se los someta: los gana- 
dos de los nómadas están adaptados a condiciones más duras que los trashumantes y 
éstos que los sedentarios, lo cual puede dejar marcas osteológicas identificables por 
un arqueozoólogo. Los rebaños de ovicápridos suelen tener un máximo de 250 a 400 
animales cuando los gobierna un solo equipo de pastores con perros (Cribb 1991b), 
pero la media por familia, en el Próximo Oriente, es de 50 a 100 animales. Los de- 
sastres resultan frecuentes entre los pastores de zonas áridas o semiáridas. En un pe- 
riodo de sequía o peste se puede perder la mitad de un rebaño, pero, cuando se tra- 
ta de ovicápridos, la recuperación es también rápida. Es necesario tener en cuenta los 
constreñimientos de tipo social que existen en la posesión de ganado en los pueblos 
pastoriles, al menos del Próximo Oriente: por ejemplo, al contrario que la economía 
agrícola o depredadora, entre los pastores la ganancia de uno supone la pérdida de 
otro y esto se debe a que los pastos en zonas semidesérticas son limitados, de modo 
que sólo es posible crecer a costa de los demás. El tamaño del rebaño se ve influido 
no sólo por cuestiones naturales, sino también sociales: el casamiento de un hijo im- 
plica la pérdida de una parte del rebaño como precio de la novia: cuando una fami- 
lia sólo cuenta con hijas recibirá grandes aportes de ganado cada cierto tiempo, pero 
carecerá de hombres para pastorearlos. Existen diversos mecanismos de equilibrio, 
como son las cooperativas entre pastores, el retraso del matrimonio o el recurso a em- 
presas alternativas, como el comercio (Cribb 1991b). 

Ganado y agricultura muestran una larga historia de relación y conflicto. Du- 
rante la expansión de las comunidades sedentarias agrícolas bajo organizaciones más 
o menos centralizadas, los pastores se ven obligados a restringir sus actividades y a 
establecer acuerdos con los campesinos. Cuando las comunidades agrícolas son más 
poderosas que las ganaderas, éstas se ven obligadas a utilizar praderas alejadas de las 
zonas arables. En un caso estudiado por Cribb (1991a), los pastores llevan a pastar 
sus animales a cerros situados por encima del sistema de irrigación que sirve a las 
comunidades campesinas del valle. 

Otra zona donde el nomadismo y el ganado gozan de una enorme relevancia es 
en África, tanto en el Sahel como en la zona subsahariana. Existen varios trabajos 
sobre pastores, algunos de ellos con información sobre cuestiones económicas 
(Smith 1980), pero se hallan en minoría frente a los estudios de cuestiones tecno- 
lógicas (cerámica y metalurgia) y de cazadores-recolectores. Parkington y su equipo 
han analizado las diferencias entre los pastores khoi y los cazadores-recolectores san 
de Sudáfrica, tanto en sus prácticas económicas, como en su organización social y 
tipo de asentamiento (Parkington et al. 1986); sobre la economía pastoril khoi, en 
este caso en el desierto de Namibia, se ha centrado la investigación de Kinahan 
(1986). Pero lo que se advierte especialmente bien en África es el papel central que 
posee el ganado, fundamentalmente bovino, en la cultura de los pueblos pastores. 
Uno de los trabajos clásicos en este sentido es la magnífica monografía de Evans- 
Pritchard (1992) sobre los nuer, para quienes las vacas son un elemento central que 
sirve para estructurar mitos, reglas y comportamientos. En el concierto de matri- 
monios, sea a través de la compra de la novia o de la dote, se recurre invariable- 
mente a las vacas, que hacen las veces de moneda en las deudas de sangre y en las 
multas por adulterio o de otro tipo. La simbología del ganado y su papel social en 
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África subsahariana apenas se han tratado en etnoarqueología, si descontamos los 
trabajos de Hodder (1987, 1991) y Osborn (1996) en Kenya. 

Claudia Chang (1992) ha analizado la dimensión social de la trashumancia y su 
relación con las formaciones estatales en sus trabajos sobre pastores griegos, pero 
Lemonnier (1992 y 1993) y Parker Pearson (2000) se encuentran entre los pocos et- 
noarqueólogos que se han centrado específicamente en el papel cultural del gana- 
do. Lemonnier ha trabajado con grupos que no son precisamente «ganaderos» en el 
sentido tradicional del término (las comunidades de las Tierras Altas de Nueva Gui- 
nea), pero en los cuales un animal concreto, el cerdo, ocupa un lugar privilegiado 
socialmente. Sin embargo, frente a las teorías tradicionales que ven una simple re- 
lación causal entre agricultura, cría de cerdos, riqueza e intercambios entre grupos, 
la presencia de cerdos domésticos no produce necesariamente por sí misma un tipo 
especial de prácticas sociales; la elección del animal es una decisión tecnológica de 
una comunidad y como tal puede ser sustituida por otras opciones: entre los baru- 
ya, por ejemplo, la sal reemplaza al cerdo en importancia social. «La sal —dice Le- 
monnier— desempeña aquí el mismo papel que los cerdos en otros sitios», se utiliza 
en el pago de multas por muerte y en los ritos de iniciación. Y como cualquier otra 
decisión técnica, ésta nos permite adentrarnos en la lógica cultural de un grupo: 
para los baruya la sal se identifica con el semen, el cual a su vez es considerado una 
fuente primordial de vida. La relevancia simbólica del semen es típica de los siste- 
mas igualitarios de tipo Great Men, donde existe una marcada oposición hombre- 
mujer y las iniciaciones masculinas son una cuestión central en la organización de 
la sociedad. Por el contrario, en los sistemas de tipo Big Men estos aspectos carecen 
de importancia y sí la tiene en cambio la cría intensificada de cerdos como forma de 
acumular riqueza (sobre estos tipos de organización sociopolítica trataremos en el 
capítulo 2). En ambos casos existe cría de cerdos y comercio de sal, pero son los va- 
lores sociales particulares que estructuran cada grupo (su carácter más o menos 
igualitario, el papel de la guerra, sus relaciones con los vecinos) los que determina- 
rán la mayor preponderancia del elemento animal o la sal: «su desarrollo o limita- 
ción estará condicionado por la lógica social que no sólo se basa en ellos sino que 
los transciende ampliamente». Parker Pearson (2000), por su parte, señala que en- 
tre los tandroy el ganado vacuno no es, la mayor parte de las veces, comida en el 
sentido práctico y nutricional. La carne está más relacionada con el dinero (con la 
riqueza) que con la comida y desempeña un importante papel social sobre todo du- 
rante los funerales. En algunos casos, como la tumba de Mandikarivo, se sacrifica- 
ron 180 cabezas de ganado cuyos cráneos se utilizaron después para decorar el mau- 
soleo. Las tradicionales tumbas pétreas, de hecho, se conocen como «establos de 
piedra». Entre los tandroy, como entre la mayor parte de las comunidades tradicio- 
nales, aparece una jerarquización de los animales según su importancia social, de 
forma que a cada uno le corresponde un tipo de consumo y de tratamiento: los ani- 
males salvajes, por ejemplo, que se encuentran en los peldaños inferiores de la es- 
cala de importancia social, se consumen en el bosque y allí se dejan sus restos. 


Intercambio, mercados y rutas de comercio 
Como pudimos comprobar en el apartado de la tecnología lítica, los artefactos y 


las materias primas se llevan moviendo por el mundo desde los mismos orígenes de 
la humanidad y tanto en las sociedades tecnológicamente más simples como en las 
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más complejas. El intercambio ha supuesto un campo de estudio de gran relevancia 
para los arqueólogos desde los comienzos de la disciplina, pero con la Nueva Ar- 
queología gozó de especial predicamento: ¿cómo se puede explicar la generalización 
del vaso campaniforme, el éxito de las estructuras megalíticas, la extensa distribu- 
ción de la obsidiana de Lípari (sin necesidad de recurrir a invasiones)? Y también 
¿cómo funcionaba el intercambio entre micénicos e itálicos durante la segunda mi- 
tad del segundo milenio a.C., o entre la India y los pueblos del Sudeste asiático en 
el primer milenio d.C.? En cuanto un determinado objeto traspasa sus fronteras so- 
ciales surgen las preguntas: sobre rutas, mercados, organización del intercambio. El 
intercambio, el comercio, es una cuestión básica para entender una sociedad. Entre 
otras cosas, como veremos al hablar de la etnicidad, porque esto significa relacio- 
narse con el Otro: entrar en contacto con gentes y lugares extraños, con productos 
exóticos dotados de significados ignotos o sólo parcialmente conocidos. Y significa, 
en consecuencia, atribuir nuevos significados a dichos objetos o renegociar los anti- 
guos. La distancia y el contacto son elementos que se elaboran socialmente para dar 
lugar a ritos de paso o para sustentar ideológicamente un status destacado dentro de 
una comunidad. Más allá del hecho del comercio y el intercambio, el fenómeno del 
viaje, el sentido social de la distancia geográfica y el contacto con lo desconocido 
han sido magistralmente estudiados por Mary Helms (1988). Su libro, que recoge 
ejemplos etnográficos e históricos de diversas partes del mundo, es, en cierto modo, 
un estudio etnoarqueológico sobre los viajes. Por otro lado, el mercado supone algo 
más que un sitio donde tienen lugar transacciones comerciales: implica cuestiones 
sociales de primer orden. Según cómo se organice estaremos ante sociedades más o 
menos complejas y centralizadas: a través de los mercados, por ejemplo, se puede 
imponer un sistema redistributivo de tipo estatal. Pero, desde otro punto de vista, es 
también un lugar de agregación de primer orden para la reproducción social, en el 
cual se conoce a gente de distintas aldeas, se acuerdan matrimonios, se escuchan y 
transmiten noticias (Fig. 26). 


a Sa z4 
Fig. 26. Mercado de Bambesi, Etiopía occidental (fotografía de V. Fernández Martínez). 
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No existen demasiados estudios etnoarqueológicos sobre comercio y mercados y 
los que hay, casi siempre relacionados con la cerámica, suelen tener como objeto la 
distribución de las producciones (Vossen 1984, Mohr Chávez 1991, Stark 1994, 
etc.) más que el análisis de los mercados o ferias en sí. 

Los kalinga, nuevamente, nos enseñan acerca del intercambio de cerámica y sus 
entresijos sociales y económicos. Stark (1994) analizó una comunidad, Dalupa, de 
ceramistas de esta etnia y su sistema de distribución de los productos. Quizá lo más 
interesante del trabajo de Stark sea comprobar las distintas posibilidades que tiene 
una cerámica de desplazarse a través de un: determinado territorio. Por lo general, 
cuando se trata de explicar el movimiento de la cultura material, se piensa en el co- 
mercio como único mecanismo: si se afina un poco más se hablará de comercio di- 
recto o comercio down-the-line, es decir, pasando por varias manos. Sin embargo, 
buena parte de la cerámica de Dalupa la regalan las alfareras en actos de reciproci- 
dad generalizada, cuando se visitan las aldeas de familiares o amigos. Pero también 
quienes no fabrican cerámica pueden regalarla: se ofrecen vasijas en la celebración 
de tratados de paz, en las visitas a enfermos, a las jóvenes que acaban de fundar un 
hogar, en las fiestas, a las mujeres encintas, etc. Cuando se trata de auténtico inter- 
cambio, es decir, cuando se entrega una vasija esperando recibir algo inmediata- 
mente (comida, ropa, jabón, recipientes metálicos), existen dos posibilidades de 
contacto entre productor y consumidor: o bien el cliente acude a casa de la alfare- 
ra o bien la alfarera se desplaza en busca de clientes. Esta doble forma de contacto 
con los consumidores se atestigua en multitud de grupos: se ha documentado, por 
ejemplo, entre los luo de Kenya (Dietler y Herbich 1989) y entre los peul, bambara 
y somono de Malí (Gallay et al. 1996). Cuando se desplaza la alfarera, en el caso ka- 
linga, lo hace acompañada de una o dos compañeras también ceramistas. Pero in- 
cluso cuando se trata de comercio, el parentesco o las alianzas juegan siempre un 
papel importante. Las alfareras acuden a las poblaciones donde disponen de clien- 
tes ligados por lazos familiares y esos clientes se transmitirán por herencia a las hi- 
jas de las alfareras. 

Entre los kalinga, además, se da la figura del intermediario, que alarga el alcan- 
ce de la distribución de cerámicas. Estos intermediarios, que podrían servir de mo- 
delo a los supuestos buhoneros del Bronce Final europeo, llevan los cacharros a va- 
lles alejados de Dalupa donde, precisamente por encontrarse a mayor distancia del 
foco productor, obtienen mayores rendimientos económicos. Lo que no se suele te- 
ner en cuenta es que esos intermediarios puedan ser «buhoneras» —como sucede en- 
tre los kalinga— debido a nuestros prejuicios occidentales. Las buhoneras, además de 
redistribuir la cerámica que adquieren a las alfareras kalinga, llevan hasta zonas ais- 
ladas algunos productos procedentes del mundo industrial o que no se producen lo- 
calmente. La denominación que se da a estas mujeres es significativa: «almacenes 
que andan». El intercambio de cerámicas puede ser una actividad secundaria cuan- 
do se trata de lugares lejanos al área tradicional de comercio. Se aprovechan visitas 
de distinto tipo (compra de café, consulta al médico) para llevar algunas cerámicas, 
lo que explica la aparición en zonas apartadas de algunas producciones de Dalupa. 

Para los arqueólogos, resulta de especial interés conocer el número de piezas que 
puede transportar una alfarera a los mercados, puesto que nos permite formarnos 
una idea de la cantidad de objetos que se pueden mover por un territorio en un de- 
terminado lapso de tiempo. Stark dice que las mujeres llevan consigo de 12 a 14 re- 
cipientes pequeños o medianos y hasta cuatro recipientes grandes (contenedores 
para el agua o grandes vasijas para cocinar arroz). Dado que suelen viajar dos o tres 
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alfareras juntas, se desplazará de cada vez entre 10-12 cacharros grandes y hasta 42 
recipientes pequeños y medianos. Una cuestión que condiciona el desplazamiento 
es la posibilidad de traerse de vuelta los bienes intercambiados: los sacos de arroz 
son más difíciles de transportar que su equivalente en vasijas. 

La cerámica del poblado de Dalupa se comercia a lo largo de los ríos Pasil y Chi- 
co (Fig. 27), a lo largo de unos 45 km (a los extremos sólo llega el 0,6% de las vasi- 
jas). Curiosamente, 50 km es el radio máximo de distribución de otras producciones 
alfareras en distintos lugares del mundo, como en el Delta del Níger (Gallay et al. 
1996). La distancia está relacionada con el tiempo que es necesario emplear para 
transportar los recipientes, teniendo en cuenta los medios de transporte tradiciona- 
les. En un año se venden en torno a 2.800 vasijas de Dalupa, de las cuales unas 
2.400 lo son fuera de las fronteras del poblado, mientras que el 64% de la produc- 
ción se intercambia dentro del valle del Pasil, a menos de 10 km (o tres horas an- 
dando) de la residencia de las alfareras. Cuanto más lejano se halla el lugar de ven- 
ta, mayor es el número de recipientes transportados: a las localidades que se 
encuentran dentro del Pasil se transportan 6-7 vasijas, mientras que a las de fuera 
del valle se llevan 10-12. Esto les permite rentabilizar los viajes. Cuando se piensa 
regalar las cerámicas, el número es más reducido (normalmente dos o tres). Estas ci- 
fras pueden compararse con las de otras regiones: Vossen (1984) para el norte de 
Marruecos ha calculado una distancia media de 9-10 km (dos horas andando) des- 
de los lugares de producción alfareros hasta los mercados, lo que se corresponde 
bien con las cifras de Filipinas. Los mercados suprarregionales se ubican a 40-50 km 
(8-10.horas andando), distancia equiparable al radio máximo que alcanza la cerá- 
mica de Dalupa. El autor calcula un centro alfarero cada 20 km en regiones en tor- 
no al Mediterráneo con una población de 50-100 habitantes/km?, y un mercado se- 
manal cada 35 km. En el caso marroquí, la producción se traslada en burro, lo que 
permite el desplazamiento de una mayor cantidad de cacharros. 
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Fig. 27. Distribución de la cerámica de Dalupa por los ríos Pasil y Chico (según Stark 1994). 
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El caso estudiado por Stark ( 1994) nos permite descubrir la importancia que lo 
social tiene en el intercambio. Factores como la distancia, las comunicaciones o la 
capacidad de transporte son claves para entender la distribución de la cerámica. 
Pero no lo son menos los vínculos de parentesco, las alianzas entre poblados o las 
celebraciones, elementos que se tienden a olvidar en las explicaciones sobre el co- 
mercio preindustrial. Los vínculos de parentesco explican también, y de forma fun- 
damental, la distribución de lanzas entre los loikop de Kenya (Larick 1986): las re- 
laciones familiares limitan la dispersión de estas armas (las lanzas se pasan a los 
hermanos, primos paralelos y hermanos del padre) y las bodas son un momento de 
intercambio generalizado de lanzas entre afines. Pero incluso en una sociedad fuer- 
temente influenciada por la Modernidad, como era la España de los años setenta, 
las relaciones sociales poseían un papel fundamental en la distribución de los pro- 
ductos cerámicos y también determinados contextos de agregación social, relacio- 
nados con celebraciones religiosas, como las romerías (Vossen' 1984). El mismo au- 
tor ha señalado una preferencia por las cerámicas de la propia tribu entre las 
comunidades de Marruecos. La idea de sociedad, como siempre, condiciona cual. 
quier actividad del grupo. Sólo el Capitalismo es capaz de desligar los lazos sociales 
del intercambio económico, y aun así quedan vestigios de este comportamiento en 
muchas de las actitudes que se observan en la práctica comercial de Occidente: 
pensemos en las comidas de negocios, que recuerdan al bodong (tratado de paz) de 
los kalinga, que además de establecer la concordia y colaboración entre dos comu- 
nidades, impulsa los intercambios y se sanciona con banquetes. 

Vossen (1984), en su estudio de los centros alfareros de Salvatierra de Barros, 
Bailén y Agost nos muestra algunos puntos de gran interés para la arqueología, es- 
pecialmente en sistemas complejos. Este investigador documentó un interesante 
proceso de aparición de «sucursales» dependientes de talleres principales que modi- 
fican la dispersión y el estilo de los productos. En el caso de Salvatierra, la tensión 
entre ceramistas, motivada por el incremento en el número de artesanos y por los 
intermediarios que enfrentan a unos alfareros con otros para bajar el precio de los 
productos, lleva a que muchos emigren a zonas rurales donde la competitividad es 
menor. Allí replican los modelos de la metrópolis con cambios que se deben al uso 
de materias primas diferentes y a los requerimientos de la demanda local. En torno 
a Salvatierra existían en los años setenta dieciocho localidades con alfares deriva- 
dos del lugar central. En cuanto a la distribución de cerámica a los mercados, tradi- 
cionalmente se hacía con mulas y burros y según su capacidad de carga se calcula- 
ban transportes, producción y beneficios, un sistema semejante a los que, como 
señala Vossen, debieron existir en época romana en el Mediterráneo. La lista de as- 
pectos que condicionan el radio de distribución de la cerámica puede resultar inte- 
resante para los arqueólogos: 
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Facilidades y limitaciones de los medios de transporte locales. 

— Situación geográfica y morfológica. 

— Densidad y agregación de la población regional. 

— Precio y calidad de los productos. 

Preferencias tradicionales de los consumidores. 

Competición con otros centros que fabriquen productos similares. 
Distribución de materias primas en la región. 

Fronteras políticas y étnicas y ventajas o barreras políticas al comercio. 
Naturaleza de las relaciones sociales en la región. 


! 
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— Densidad y calidad de los caminos en la región. 
— Identidad étnica del consumidor. 


Una cuestión muy importante relacionada con el comercio es la de las rutas por 
las que viajan artefactos, personas e ideas. Cuando se trata de formaciones estata- 
les, las rutas suelen estar organizadas por el poder, que las dota de enclaves en los 
que se recaudan impuestos, se almacenan productos o se puede descansar en el tra- 
yecto. Así funcionaban los grandes sistemas viarios de los imperios inca, romano o 
chino. Sin embargo, existen vías de comercio trazadas por la experiencia de siglos 
que no están bajo la administración, al menos directa, de ningún Estado. Este es el 
caso, en la actualidad, de las rutas caravaneras que surcan el desierto del Sáhara o 
la zona andina. Precisamente para esta última zona contamos con recientes análisis 
etnoarqueológicos (Nielsen 1997-1998, 1998). 

Axel Nielsen ha estudiado el tráfico caravanero en Sud Lípez, una región de 
los Andes bolivianos. Para ello, siguió a un grupo de llameros desde que partieron 
de sus hogares a lo largo de toda la ruta y hasta su regreso al punto de partida. Los 
llameros son pastores y comerciantes que utilizan llamas, como su nombre indica, 
para desplazar sus productos por las montañas. Estos individuos «participan acti- 
vamente en complejas redes de intercambio, que les permiten acceder a produc- 
tos agrícolas que prosperan en otras ecozonas y completar así su base de subsis- 
tencia» (Nielsen 1997-1998). Todos los productos que obtienen de sus rebaños 
(carne, huesos, cuerdas, sebo, tejidos) son potencialmente destinados al inter- 
cambio, además de suplir las necesidades familiares. Junto a los productos de las 
propias llamas, el principal elemento de comercio con las comunidades de los va- 
lles es la sal, que viaja en forma de panes. A ello hay que añadir plantas rituales o 
medicinales, plantas comestibles, sales de pantano para hacer jabón, etc. Muchos 
de estos productos se llevan a mano para poder ir intercambiando durante el via- 
je. En la ruta se utiliza un mínimo de 15-20 animales y un máximo de 100-120, a 
los que acompañan dos o tres hombres, aunque parece que antiguamente las jor- 
nadas en solitario eran frecuentes. Los individuos comienzan a participar en la 
ruta a partir de los doce años. Los llameros llevan consigo en el viaje ropa, man- 
tas, equipo de cocina, provisiones y ofrendas rituales. La partida tiene lugar a fi- 
nes de mayo o en junio, es decir, durante el invierno en el hemisferio sur, y tiene 
un carácter marcadamente ceremonial, con ofrendas y sahumerios. El viaje dura- 
rá dos o tres meses, de los cuales de 10 a 20 días son de intercambio y el resto de 
marcha (ida y vuelta). Existen varias rutas fijadas por la costumbre pero el cata- 
vanero puede indagar otras posibilidades. En cualquier caso, existen varios ele- 
mentos que se toman en cuenta: la presencia de pasto y aguá para las llamas es el 
condicionante fundamental, además se considera la distancia, la rapidez de la 
marcha, el clima, la disponibilidad de leña y las oportunidades de intercambio y 
abastecimiento en ruta. 

Nielsen (1997-1998) distingue tres tipos de intercambio a lo largo del trayecto: 
la adquisición de maíz en el valle (que es el intercambio principal), los intercambios 
especiales a lo largo del viaje y el cambalache diario. Los intercambios especiales im- 
plican adquisición de productos para venderlos o cambiarlos en otros lugares. De 
este modo, los caravaneros sirven como distribuidores de la cerámica de ciertos va- 
lles más allá de su área natural de dispersión. 

Después de cada jornada de viaje, que supone de seis a nueve horas de cami- 
no (15-25 km), los llameros descansan en un campamento temporal denominado 
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Fig. 28. La jara: campamento diario de los llameros andinos (según Nielsen 1997-1998). 


jara (Fig. 28). La jara se divide en dos zonas: una de carga y descarga, lugar amplio 
y despejado donde se apilan los montones transportados y donde se duerme, y el fo- 
gonero, sitio más recogido donde se prepara y consume el alimento y se conversa. Ar- 
queológicamente se trata de sitios prácticamente invisibles: lanas, cordones, algunos 
pocos restos de envases (latas y plástico, antaño cerámicas), mientras que los restos 
de alimento que se abandonan se reducen a astillas de hueso que no han consumi.- 
do los perros. Cuando se para en jaranas recurrentemente utilizadas, se advierten 
mayores acumulaciones de material, pero los hogares se preparan separados de otros 
anteriores. En ocasiones en estos sitios quedan huellas de parapetos y pequeños ba- 
sureros. Estas jaranas de ocupación prolongada (Nielsen 1998) desempeñan un im- 
portante papel como lugares de referencia en las rutas, a modo de oasis, que «repli- 
can lo familiar en áreas ecológica y culturalmente extrañas». 

A lo largo de la ruta se celebran diversas ceremonias denominadas kowako, que 
se asocian con jornadas de descanso. Los lugares donde se realizan estos kowakos son 
muy significativos: el más importante se realiza a la mitad del viaje, cuando se cru- 
za el cordón montañoso más elevado del trayecto y antes de bajar a la profunda que- 
brada de un río. La ceremonia se celebra sobre un monte elevado desde el que se di- 
visan todos los cordones montañosos que habrá que atravesar hasta llegar al destino. 
Para el ritual se usan unos altares de piedra alineados que representan los deseos y 
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esperanzas de los viajeros. Estos centros ceremoniales sirven también como centros 
de agregación social: allí se reúnen varias caravanas y comparten información sobre 
la ruta y las oportunidades de intercambio. El resto de los kowakos se celebra en lu- 
gares igualmente significativos desde un punto de vista geográfico: antes de dejar el 
altiplano y adentrarse en la quebrada; cerca de la cumbre que da paso a las pampas 
y antes de un largo tramo de descenso que se considera el punto más difícil del via- 
je. Existe, además, una manifestación ritual, denominada apacheta, que se celebra 
en puntos culminantes de la ruta. 

Desde un punto de vista arqueológico, el autor afirma que la visibilidad de la 
ruta se concentra en aquellos lugares donde el trazado adquiere una elevada redun- 
dancia, es decir, «cerca de pasos o ingresos a quebradas, donde se producen verda- 
deros embudos que concentran espacialmente la circulación», sintomáticamente los 
mismos sitios que se marcan de forma ritual. Otros pueblos, como los tuareg o los ti- 
betanos, que menciona el propio Nielsen, ofrecen ejemplos similares de percepción 
y uso del paisaje en rutas de comercio. 


Il. ORGANIZACIÓN SOCIAL Y POLÍTICA 
El uso arqueológico de las fuentes etnográficas 


En realidad, este capítulo no es tanto de etnoarqueología como de antropología 
aplicada a la arqueología. Sin embargo, si entendemos la disciplina en el sentido am- 
plio que propone V. M. Fernández (1998) es decir, como «todas las relaciones entre 
antropología y arqueología», resulta evidente que habrá que hacerle un hueco en un 
libro de estas características. En realidad, el objetivo de la investigación etnoar- 
queológica, como venimos proponiendo a lo largo de estas páginas, es el estudio de 
la sociedad a partir, sobre todo, de la cultura material. Pero cuando decimos que no 
vamos a hablar de etnoarqueología stricto sensu es porque son muy escasos los tra- 
bajos realizados por etnoarqueólogos que se dediquen a analizar aspectos relaciona- 
dos con la organización política de una comunidad. Es decir: existen investigacio- 
nes que buscan entender, como vimos, el papel social de la tecnología o de la 
formación del desecho, pero no es fácil encontrar estudios que tengan por objeto el 
análisis arqueológico de una jefatura o una tribu, así como la licitud del uso de di- 
chos conceptos en sociedades pretéritas y a las que tenemos acceso únicamente por 
sus restos materiales. Sería necesario que hubiera más etnoarqueólogos empeñados 
en el análisis social de sociedades del presente: con los conocimientos relativos a 
procesos de larga duración que ofrece la arqueología, podría profundizarse en deter- 
minadas cuestiones que a los antropólogos, por el reducido lapso temporal con que 
suelen trabajar, probablemente les pasen desapercibidas. Pensemos en la construc- 
ción material de la desigualdad o en los cambios sociales que operan lentamente. 

Aunque los paralelos sociales en comunidades vivas se venían proponiendo des- 
de antes del surgimiento de la disciplina, es a partir del nacimiento de la Nueva Ár- 
queología cuando se sistematizan las escalas de complejidad social y sus correlatos 
arqueológicos. Como la corriente procesual era evolucionista, se recurrió a los mo- 
delos que por entonces empezaban a proliferar en la antropología neoevolucionista, 
como los que proponían Morton Fried (1967), Marshall Sahlins (1972) o Elman 
Service (1962). Su importancia en la arqueología ha sido capital y la división de las 
sociedades en bandas, tribus, jefaturas y estados que popularizaron estos autores no 
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ha dejado de utilizarse en la actualidad. Pero la aplicación de estas categorías a la 
arqueología se ha realizado muchas veces sin la necesaria crítica, quizá también por- 
que se extraían de trabajos desarrollados por antropólogos con problemas antropo- 
lógicos en mente. Debido a las limitaciones que imponía el escaso número de eti- 
quetas, frente a la desesperante diversidad humana, se han propuesto distintos 
matices y subdivisiones en cada uno de los apartados (cfr. Johnson y Earle 1987) y 
se ha incrementado la terminología que se utiliza para denominar a las distintas for- 
mas de organización sociopolítica (sociedades igualitarias, segmentarias, indivisas, 
con rangos, sin rangos, con rangos estratificados y no estratificados, entidades loca- 
les, regionales, familiares, sociedades campesinas, etc., a los que se puede añadir la 
“terminología marxista). En el fondo, nunca se podrán encontrar suficientes etique- 
tas, puesto que cada sociedad humana es, hasta cierto punto, un unicum. De este 
modo el método transcultural —herencia de la Nueva Arqueología y de la antropo- 
logía necevolucionista—, que es el imperante en este tipo de estudios, difícilmente 
captará la particularidad que caracteriza a cada organización humana, como señala 
Wason (1994). No obstante, también se puede estar de acuerdo con este autor 
cuando afirma que la comparación y el análisis de las correspondencias entre dis- 
tintos sistemas sociales siempre ayudarán a la arqueología a comprender mejor a las 
sociedades del pasado, al ofrecer valiosos elementos de reflexión. 

El problema, sin embargo, es que los arqueólogos han recurrido a un determina- 
do elenco de comunidades consideradas paradigmáticas para el análisis de cierto es- 
tado de complejidad y han dejado de lado otras no menos interesantes aunque pro- 
bablemente más complejas de manejar: en este sentido recuerda S. K. McIntosh 
(1999) el olvido de los grupos subsaharianos en los grandes esquemas sobre el ori- 
gen de la complejidad social (como los de Johnson y Earle 1987 o Earle 1991). Se 
hace necesaria una etnoarqueología política que indague en nuevos elementos de 
contraste, en las posibilidades de organización sociopolítica, en los contextos que fa- 
vorecen o inhiben la aparición de desigualdades, en evoluciones e involuciones y, 
sobre todo, en la correlación de todo ello con el registro material, entendiendo las 
producciones materiales como algo activo en la creación de diferencias y no como 
un mero reflejo de status. 


Sociedades igualitarias 


¿Existen las sociedades igualitarias? Probablemente no. Incluso en las sociedades 
más isonómicas se constatan diferencias entre sus miembros, fundamentalmente por 
razones de género. Cuando hablamos de sociedades igualitarias debemos ser cons- 
cientes, como recuerda Wason (1994), de que estamos omitiendo una forma de de- 
sigualdad que afecta a la mitad de la población humana. 

Bajo la denominación de sociedades igualitarias (Fried 1967) o indivisas (Clas- 
tres 2001) se esconden comunidades que muestran distintos grados de complejidad: 
desde los sistemas socialmente menos asimétricos —como las bandas de cazadores- 
recolectores— hasta aquellos que, como determinadas tribus, empiezan a incorporar 
elementos de liderato en su seno. En el fondo, entre lo que generalmente se etique- 
ta como bandas y tribus, existe un elemento común fundamental, que es la oposi- 
ción a toda forma de poder, y varios elementos accesorios, como pueden ser la for- 
ma de parentesco, la demografía, el tipo de asentamiento o la cultura material. Se 
trata de elementos accesorios porque se ha podido comprobar que, aunque existen 
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tendencias, siempre hay ejemplos que demuestran que una tribu se puede dedicar a 
la caza y recolección o que una banda la forman más personas de las que teórica- 
mente debieran. Sólo el rechazo a la desigualdad es un aspecto inherente y consus- 
tancial de estos sistemas. 

Los estudios etnoarqueológicos que se han realizado entre los aborígenes de Aus- 
tralia (Gould 1980), entre los 'kung del sur de África (Yellen 1977) o los nunamiut 
de Canadá (1978) han ofrecido múltiples datos con reflejo material sobre la organi- 
zación social de las bandas, que se han centrado en el número de individuos que las 
componen, la distribución de las actividades dentro del grupo, la organización del 
asentamiento (al que nos referiremos más adelante) o la toma de decisiones. Gra- 
cias a estos estudios y a otros de índole etnográfica, se sabe que las bandas están 
compuestas por un número de individuos inferior a la treintena, que se trata de gru- 
pos exogámicos —es decir, que buscan fuera de la banda las alianzas matrimoniales— 
y que el liderazgo es ocasional, carece de poder adscrito y se basa en la habilidad y 
los conocimientos del individuo que lo posee. El sistema de subsistencia de estos 
grupos es invariablemente la caza y la recolección o una incipiente horticultura. No 
obstante, las actividades predatorias no son por sí solas determinantes de un tipo de 
organización en bandas: los kwakiutl de Canadá, por ejemplo, desarrollaron un sis- 
tema desigualitario con una economía basada en la pesca. Los correlatos arqueoló- 
gicos de estos grupos son sencillos: asentamientos pequeños con frecuencia poco 
visibles —los campamentos de los mbuti de la República Centroafricana están ente- 
ramente construidos con elementos vegetales—, escasa especialización dentro de los 
sitios y ausencia de bienes de prestigio y de rango. Algo semejante se puede decir de 
las tribus. Las sociedades tribales, tal como fueron caracterizadas por Sahlins (1972), 
acogen a un mayor número de individuos, los poblados son de mayores dimensiones 
y la base de subsistencia suele ser la agricultura de roza. La forma de organización 
social cambia y aparecen los linajes, a partir de los cuales se establecen las relacio- 
nes entre los distintos miembros de una comunidad: desde entonces, la reciprocidad 
se establecerá no ya con todo el grupo, como sucedía con las bandas, sino dentro de 
los miembros del linaje. Escasos son los trabajos monográficos realizados por et- 
noarqueólogos entre horticultores igualitarios, comparables a los que se han hecho 
sobre bandas. Resulta de interés la investigación de Almudena Hernando (p. e., 
1997) sobre los k'ekck'íes, a la que ya nos hemos referido y que se centra en la cons- 
trucción de la identidad entre los agricultores de roza. Aunque es básicamente an- 
tropológica, ha sido realizada por una arqueóloga y constituye una importante fuen- 
te de reflexión para los arqueólogos. Desde un punto de vista material, quizá como 
mejor se pueda identificar una sociedad segmentaria, es decir, igualitaria y basada en 
linajes, sea en la forma en que se acentúa lo colectivo: la arquitectura constituye 
probablemente el mejor terreno de inhibición de la diferencia y de manifestación de 
una identidad comunitaria (véase el siguiente capítulo). 

La mayor parte de la antropología y la arqueología política se ha preocupado de 
forma predominante por los inicios de la desigualdad. Y para encontrarla han acu- 
dido a los grupos igualitarios de Melanesia, entre los cuales existe una famosa, con- 
trovertida y probablemente incomprendida figura, a la que se sitúa en la raíz de la 
desigualdad social: el Big Man. 

El Big Man es un personaje popular donde los haya, gracias a trabajos que, como 
los del antropólogo Marvin Harris, lo han dado a conocer más allá del grupo de es- 
pecialistas. Este personaje es objeto de interés tanto por quienes se interesan por las 
sociedades igualitarias (o sociedades contra el Estado, como diría Pierre Clastres), 
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como por aquellos que tratan de desentrañar los orígenes de la desigualdad y la apa- 
rición de las jerarquías. Algunos lo consideran, de hecho, el eslabón perdido entre 
las tribus y las jefaturas, un hito en el camino hacia la jerarquización: partiendo de 
una base igualitaria, los Big Men se comportan como «acumuladores» de poder. Las 
sociedades de Melanesia donde aparecen estos individuos inhiben la aparición de la 
jerarquía y sin embargo toleran, hasta cierto punto, a los Big Men. Estos individuos 
se dedican a fomentar el aumento en la producción y la acumulación, pero no lo ha- 
cen a costa de los demás, como sería el caso de los jefes, sino a su costa: trabajan de 
forma estajanovista, ofrecen regalos a sus vecinos, celebran fiestas y logran recibir 
(aunque no siempre) el reconocimiento social. Esto se haría precisamente para ob- 
tener prestigio y riqueza y actuaría, en última instancia, como mecanismo para la 
acumulación de poder (entendido como control sobre los demás). El último paso no 
llega a darse en Melanesia porque las comunidades en que se insertan no lo permi- 
ten e incluso pueden acabar asesinándolo si el individuo en cuestión adquiere tin- 
tes dictatoriales —o simplemente se vuelve demasiado pesado. 

Sin embargo, esta figura, tal como ha sido transmitida por Sahlins (1963) y se ha 
utilizado por los arqueólogos, es, en opinión de Roscoe (2000), más una excepción 
que la regla en Papúa-Nueva Guinea. Frente a la idea simple de que estas personas 
trabajan o luchan por afán de prestigio, riqueza o influencia, hay que tener en cuen- 
ta que existen otros factores no menos determinantes, como pueden ser los deseos 
sexuales, de venganza o el gusto por la violencia pura y simple. Todos ellos están 
atestiguados en la literatura antropológica de la zona como motores en la actitud de 
los «proto-jefes». No es necesario, por consiguiente, pensar en estos individuos 
como hábiles manipuladores decididos a controlar a las comunidades en las que vi- 
ven, como tienden a pensar los marxistas clásicos. Muchas veces, el ascendiente so- 
cial viene como producto secundario tras la obtención de esas motivaciones prime- 
ras a que aludíamos. Otro aspecto que lleva a confusión son los conceptos de 
«prestigio», «influencia», «fama» y «status», que con frecuencia se presentan como 
equivalentes y desde luego no lo son: el prestigio, por ejemplo, es siempre positivo, 
mientras que la fama puede ser positiva o negativa. 

La forma en que se construye el liderazgo se ha visto tradicionalmente desde un 

. punto de vista económico (lo que explica el éxito del concepto en la tradición proce- 
sual): pero no sólo los bienes económicos sirven como fuente de acceso al poder, sino 
el conocimiento iniciático, los nombres sagrados, la sabiduría mítica, etc., especial- 
mente cuando hablamos de comunidades de tipo igualitario. Algunos rituales, como 
la magia, tienen un valor especialmente coercitivo, si la gente se encuentra ligada al 
Big Man por una inversión importante en subsistencia. El Big Man también debe po- 
seer conocimientos destacados en genealogía, organización de fiestas, fronteras y ar- 
tesanía, todo lo que se suele llamar know-how, saber-hacer. Una forma especialmente 
interesante de conocimiento que se les supone a los Big Men, y que les permite refor- 
zar su poder, es la de distinguir el valor específico de determinados objetos, como las 
conchas, tanto por atributos como la forma o el color, como también por su propia his- 
toria (Sillitoe 1998). Este conocimiento no material puede producir más seguidores 
que el conocimiento operativo (Roscoe 2000), una cosa que raramente tienen en 
cuenta los arqueólogos. De hecho, la posibilidad de saltar a esferas de poder mayores 
se encuentra más fácilmente en aquellos que disponen de conocimiento (que legitima 
por la relación con lo sobrenatural), que en aquellos que disponen de riqueza material 
(que legitima por la relación con los medios de producción). En última instancia, es el 
conocimiento lo que fundamenta la posición del Big Man: conocimiento de la psico- 
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logía de la gente, de la cultura, de la cría de cerdos, etc. Pero el grado de influencia 
que se obtiene de esta manera, como recuerda Sillitoe (1998), continúa siendo mar- 
ginal. No obstante, la organización de las transacciones es una fuerza significativa de 
orden en una sociedad fuertemente igualitaria y con un liderazgo débil. En conclusión, 
aunque el Big Man no parece ser un buen eslabón perdido entre igualdad y desigual- 
dad, sino más bien un ejemplo de los mecanismos que adoptan las sociedades iguali- 
tarias para frenar el poder, ciertas cuestiones en las que se basa su prestigio son dignas 
de tener en cuenta por parte de los arqueólogos y no sería descabellado pensar que lo 
que ha fallado en Melanesia pudo tener éxito en Centroamérica durante el primer mi- 
lenio de nuestra Era, por ejemplo. El control del conocimiento social y técnico (y so- 
bre todo el paso siguiente: la manipulación de los ancestros) pudo tener una impor- 
tancia capital en el surgimiento de la desigualdad. 


Sociedades desigualitarias 


Dentro de las sociedades desigualitarias encontramos jefaturas y Estados. Para 
las jefaturas se han propuesto diversos grados (que los anglosajones denominan petty 
o simple chiefdom y ranked chiefdom, algo así como cacicazgo y jefatura propiamente 
dicha) y también al tratar de Estados se prefiere hablar de sistemas protoestatales 
como los de Mesopotamia en el IV milenio- y sistemas estatales (que a su vez pue- 
den ser regionales o imperiales). Al igual que sucedía en el caso de los grupos igua- 
litarios, dentro de la diversidad de soluciones que adopta el incremento de la com- 
plejidad social existe un elemento homogeneizador: la idea de desigualdad. O lo que 
es lo mismo, la aceptación social de que no todo el mundo tiene los mismos dere- 
chos a acceder a la tierra o a determinados productos, a tomar decisiones y a parti- 
cipar en el ritual. 

Antropólogos y arqueólogos han tratado de definir los rasgos que caracterizan a las 
jefaturas. Así, Peebles y Kus (1977) han señalado las siguientes «áreas de variabilidad» 
distintivas: 1) presencia de rango adscrito en las personas; 2) jerarquía de tipos de 
asentamiento y tamaños (en la que se incluyen centros ceremoniales); 3) asenta- 
mientos con un considerable grado de autosuficiencia; 4) evidencia de actividades 
productivas organizadas que trasciendan a la unidad doméstica básica (lo que se pue- 
de ver en la existencia de monumentos, que requieren labor colectiva, y de centros 
de producción especializados, como alfares); 5) mecanismos de equilibrio y preven- 
ción (si hay sequías, almacenaje y gestión de excedentes; si hay guerra, organización 
defensiva). Por su parte, Johnson y Earle (1987) consideran que las sociedades orga- 
nizadas en jefaturas se identifican por: 1) un aumento de la población unida políti- 
camente (de mil a decenas de miles); 2) el surgimiento de la monumentalización, tes- 
timonio de un trabajo centralmente organizado y a gran escala; y, obviamente, 3) la 
presencia de jefes, en los que se basa la organización regional, los cuales se encuen- 
tran socialmente separados y ritualmente santificados. - 

Indudablemente habremos de preguntarnos qué es lo que permite el surgimien- 
to de estos personajes poderosos. Johnson y Earle proponen diversas causas (que a 
la vez serían elementos característicos de sociedades desigualitarias): 1) la gestión 
del riesgo, en comunidades que pueden sufrir hambrunas, lleva a la producción de 
excedentes almacenables, los cuales pueden ser manejados por familias individuales. 
Sin embargo, si es un jefe el que controla el almacenaje, las necesidades de produc- 
ción de excedentes disminuyen, es decir, cada familia debe producir «menos de 
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más», que si lo hiciera independientemente. El excedente del que se encarga el jefe 
puede ser manipulado en su propio beneficio o en el de su gente (para tejer alian- 
zas, por ejemplo). 2) Otro escenario que explica el control económico por parte de 
los jefes es la inversión en infraestructuras agrícolas, como regadío o aterrazamien- 
to. 3) La guerra es otro medio de ganar control, especialmente en zonas con altas 
densidades de población y continuas luchas por los recursos agrarios, siempre y 
cuando confluya una limitación territorial o una tecnología militar compleja. 4) Por 
último, la necesidad de mantener relaciones comerciales a larga escala. 

Por otro lado, el éxito de una jefatura, según Earle (1991) se basa en las si- 
guientes condiciones: 1) productividad natural y potencial para la intensificación; 
2) densidad de población regional; 3) existencia de mercados externos; 4) circuns- 
cripción natural; 5) concentración de recursos productivos; 6) proximidad a recur- 
sos no alimentarios necesarios; 7) proximidad a rutas de comercio y comunicación; 
8) circunscripción social; 9) precondiciones estructurales de jerarquía. 

Como se puede ver, el análisis de las sociedades desigualitarias funciona por el 
sistema de recetas, pero los elementos que citan antropólogos y arqueólogos como 
propios de jefaturas no son infalibles. No hay, por ejemplo, una relación de causa- 
efecto necesaria entre el regadío y la aparición de jefes o viceversa. Por otro lado, se 
remite lo social a lo económico, cuando, independientemente del papel que la base 
material posea en el proceso, habría que pensar en términos sociales ese cambio. 
Hay que recordar, como hace Felipe Criado, que lo social remite a lo social. Igual 
que Clastres nos explica el ethos igualitario de las sociedades indivisas (cuya misma 
existencia se basa en el rechazo del poder), es necesario entender ese ethos en que 
el control y la desigualdad son concebibles. Y para comprenderlo hemos de pensar 
en términos que vayan más allá de lo funcional (el jefe sirve para rentabilizar el al- 
macenaje, para dirigir la guerra, u organizar infraestructuras agrarias). 

No obstante, desde un punto de vista arqueológico, las sistematizaciones que 
propusieron la antropología neoevolucionista y la Nueva Arqueología pueden ser 
útiles o al menos lo fueron en su día: ¿qué podemos esperar, materialmente, de una 
jefatura? Monumentos, como los moai de la Isla de Pascua, entre el siglo XV y el XVI 
d.C., o los grandes túmulos de la Cultura del Mississipi, unos siglos antes; almace- 
nes y acumulación de excedente como en diversas sociedades europeas del Bronce 
Final; una tecnología bélica desarrollada, como la de los germanos de las Invasio- 
nes; infraestructuras agrícolas, como en el Calcolítico del sur de la Península Ibé- 
rica o en el Uruk pre-estatal. Ahora bien ¿significa la aparición de cualquiera de 
estos rasgos que nos encontramos ante los inicios de un sistema jerárquico? No ne- 
cesariamente. Aunque se trata de indicios que conviene tomar en cuenta, se ha se- 
ñalado que la irrigación puede aparecer en sistemas igualitarios (Peebles y Kus 
1977), que el comercio a larga distancia lo desarrollan pequeñas comunidades 
(Nielsen 1998) y que la guerra, incluso con considerable grado de intensidad, es 
una característica habitual en las sociedades indivisas (Kelly 2000), mientras que 
sistemas desigualitarios, como la jefatura basseri de Irán (Johnson y Earle 1987), no 
son en absoluto violentos. Si la ecuación fuera tan sencilla, no existirían esas lar- 
gas polémicas entre quienes defienden la igualdad o la desigualdad de una deter- 
minada sociedad prehistórica. Renfrew (1982) sostiene que el reconocimiento de 
jerarquización en el registro arqueológico está lejos de ser clara porque tampoco lo 
está en el registro etnográfico, del cual tomamos nuestros conceptos y paralelos. 
Por otro lado, se supone que la tarea del arqueólogo debe ser algo más que etique- 
tar una sociedad según su complejidad. 
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Entre los paralelos usados por los arqueólogos al hablar de jefaturas figuran los 
cherokee de Norteamérica o los tuareg del norte de África: pero quienes han servi- 
do de forma paradigmática (y neocolonial) a la comprensión de los sistemas desi- 
gualitarios en arqueología son los pueblos de Polinesia, es decir, los habitantes de las 
islas Marquesas, Trobriand, Samoa y Tikopia, los hawaianos y los maoríes entre 
otros muchos. Como reserva mundial de jefaturas, en la Polinesia encontramos des- 
de las comunidades desigualitarias más simples, compuestas por jefecillos que con- 
trolan unas pocas aldeas, hasta sistemas gigantes de cientos de miles de personas, 
como los de Hawai. Los arqueólogos deberían tener en cuenta las particulares cir- 
cunstancias históricas y geográficas de Oceanía antes de ponerse a trasladar datos 
alegremente a través de miles de kilómetros de distancia. 

Las jefaturas complejas, como las de Hawai, se basan en la existencia de status 
adscritos, heredados y vitalicios. La relación entre religión y poder es mucho más es- 
trecha, de forma que los jefes aparecen santificados o con un carácter casi divino. El 
acceso al poder se basa en los lazos familiares, la mayor o menor proximidad genéti- 
ca al gobernante permitirá disfrutar de una posición más o menos elevada. Por deba- 
jo del jefe principal existen normalmente varios subjefes ligados por vínculos de san- 
gre al principal. Se encargan de administrar distintos territorios y éste, a cambio, les 
ofrece parte del tributo que se recauda y los dota de privilegios, honores y prerroga- 
tivas simbólicas y materiales (como tierras o derecho a cobrar tributo). Mientras en 
las jefaturas simples (betty o simple chiefdoms), como señala Wason (1994), al jefe se 
le hace caso porque lo que dice parece razonable, sin que existan muchos medios para 
reprimir la protesta, en las jefaturas complejas (ranked chiefdoms) y en los Estados se 
dan mayores capacidades represivas y la capacidad de actuar de la sociedad se ve más 
limitada. Por otro lado, en las jefaturas en general y en las jefaturas complejas en par- 
ticular, existe —como decíamos— un acceso desigual a los recursos. En otras palabras, 
no todo el mundo puede tener de todo. Este ha sido, junto al incremento en las po- 
blaciones involucradas, uno de los aspectos que más pronto y en mayor medida han 
explotado los arqueólogos: dado que no todo el mundo tiene acceso a los mismos bie- 
nes, la aparición de bienes escasos (joyas, objetos de importación, artefactos muy ela- 
borados) indicaría que nos hallamos ante sociedades desigualitarias. Esto resulta es- 
pecialmente perceptible en el terreno del ritual funerario: pensemos en los túmulos 
hallstátticos de Centroeuropa y en la forma en que los clientes y familiares se dispo- 
nen dentro del túmulo principesco. Pero con mucha frecuencia la expresión no es tan 
directa como esperaríamos (a esto nos referiremos en el capítulo 8). La arquitectura 
también es un terreno importante de negociación del poder (capítulo 3). 


Los prehistoriadores se han preocupado, como decíamos, de encontrar paralelos 
a sus sociedades segmentarias neolíticas o a las jefaturas de la Edad del Hierro. En 
cambio, la analogía etnográfica o etnoarqueología resulta mucho menos solicitada 
cuando se trata de Estados. La explicación es que normalmente este tipo de organi- 
zación sociopolítica suele disponer de bastante documentación por sí sola para ser es- 
tudiada internamente: pensemos en los inmensos archivos de tablillas en los palacios 
del Próximo Oriente antiguo o en la riqueza literaria de la India o Roma. Se pueden 
encontrar aquí incluso reflexiones sobre la propia naturaleza del poder y su organiza- 
ción. Sin embargo, la arqueología también se enfrenta con sociedades complejas es- 
tatales o proto-estatales que no resultan comparables en la riqueza y volumen de do- 
cumentación escrita a China o Asiria, como pueden ser los galos en época de César, 
los mayas de fines del primer milenio d.C. o la cultura de Kerma en Sudán, en el ter- 
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cer milenio a.C. Se hace necesario buscar fuentes etnográficas o etnohistóricas que 
nos ofrezcan fuentes de comparación sobre el funcionamiento de estas organizacio- 
nes. El problema es que escasean tanto, que los antropólogos y arqueólogos acaban 
recurriendo a los ejemplos históricos citados para establecerlos como paradigmas. 
Así, Johnson y Earle (1987) recurren a ejemplos etnográficos más o menos actuales 
hasta que llegan al Estado arcaico: en ese momento aparece la Francia y el Japón me- 
dievales y el Imperio inca. La expansión occidental ha cercenado el desarrollo de mu- 
chos estados y jefaturas complejas, de modo que hoy resulta imposible encontrar so- 
ciedades estatales que no respondan al modelo europeo o en las que el modelo 
europeo no haya transformado sustancialmente su organización. 

Un área que ha permanecido al margen de la discusión evolucionista sobre el ori- 
gen de la complejidad social es el África subsahariana. Y, no obstante, encontramos 
en el continente una multitud de casos etnográficos que nos permiten plantearnos 
cuestiones sobre las jefaturas complejas y las formaciones estatales y proto-estatales. 
Kus y Raharijaona (Kus 1988; Kus y Raharijaona 1998, 2000) han estudiado de for- 
ma antropológica y etnoarqueológica la aparición y desarrollo del Estado en Mada- 
gascar, con las transformaciones que se han dado en las relaciones sociales, la ar- 
quitectura doméstica, la aparición de la monumentalidad o los cambios en las 
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Fig. 29. Palacio de los reyes imerina (Madagascar) (según Kus y Raharijaona 2000). 
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tumbas (Fig. 29). En Madagascar se advierte que en parte la aparición de un siste- 
ma fuertemente desigualitario se basa en lo que Kus (1988) denomina «contrato so- 
cial», un acuerdo tácito entre gobernantes y gobernados que limita el poder de los 
primeros y hace que se mantengan en los cauces que marca la tradición, a la vez que 
los modifican lentamente. En el fondo se trata de una apropiación de los símbolos 
culturales y su expresión material. Algo semejante sucedía entre los yoruba (Kamau 
1976): el palacio del Oba se componía de varias unidades del módulo básico.de la 
arquitectura tradicional, que poseen todas las casas, incluidas las más pobres. 


En síntesis, exceptuando algunos ejemplos como la investigación de Kus y Ra- 
harijaona, está por hacer una auténtica etnoarqueología política, que vaya más allá 
de los lugares comunes, de los estereotipos evolucionistas y de las fórmulas sencillas 
transculturales. Por lo que respecta a las sociedades desiguales jefaturas y Estados— 
en mi opinión una etnoarqueología política debería ser básicamente foucaultiana: 
creo que el trabajo de este autor sobre el concepto de castigo desde el siglo XVII a la 
actualidad (Foucault 1998) puede servir de ejemplo para los etnoarqueólogos, entre 
otras cosas por la atención que presta al papel de la cultura material (cárceles, hos- 
pitales o fábricas) en la reproducción del orden social. Sería necesario, desde este 
punto de vista, un análisis del discurso de la desigualdad y del control en sociedades 
jerárquicas premodernas, que atendiese más a lo social y a las relaciones de poder 
(incluido el género, la edad y la identidad étnica) que a los condicionantes econó- 
micos, indudablemente importantes pero probablemente sobrevalorados (Sweely 
1990b).-Por otro lado, aspectos, como los que apunta McIntosh (1999), como for- 
mas de complejidad social que raramente se tienen en cuenta (sociedades secretas, 
brujos, grupos de edad), abren un campo de reflexión para los arqueólogos. Su apro- 
vechamiento teórico, en cualquier caso, requiere ir más allá de los sempiternos po- 
linesios y Big Men. 


Ill. EL ESPACIO 
El paisaje como construcción cultural 


Todo paisaje se construye y percibe culturalmente. Existen grandes diferencias 
entre los escenarios en que discurre la vida de los cazadores-recolectores y los de las 
sociedades estatales, de las comunidades campesinas dentro de un Estado y de los 
agricultores de roza igualitarios. La forma de moverse en el espacio, de establecer 
puntos de referencia, materializar memorias o apropiarse de los lugares difiere en 
cada cultura, aunque existen rasgos comunes dentro de distintas clases de comple- 
jidad (cfr. Hernando 2002). En el paisaje se codifican los principios que estructuran 
el comportamiento de un grupo, pero también puede servir para expresar el con- 
flicto o para negociar posiciones sociales: como veremos, el paisaje natural o cons- 
truido se ha usado históricamente para reclamar la posesión de un territorio o para 
justificar su conquista. 

En las sociedades de cazadores-recolectores, los lugares tienen significado a dis- 
tintos niveles. Algunos pueden estar relacionados con mitos de origen y creación; 
otros, con gente que ha muerto y en consecuencia se evitan (como señala para los 
nukak Politis 1996); otros, con experiencias individuales o colectivas de caza o en- 
cuentros con animales (Ingold 1996). En ocasiones se modifica ese paisaje de forma 
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poco agresiva (con pinturas o grabados). Que un paisaje no esté construido, nos re- 
cuerda Rapoport (1969), no significa que no esté pensado: al involucrarse en el pai- 
saje, los cazadores-recolectores hacen que el espacio natural se transforme, huma- 
nice, se convierta en algo socialmente significativo. 

En comunidades más complejas, el espacio construido (el asentamiento o la casa) 
sirve para explicar y transmitir la idea del cosmos y los principios del orden social. El 
cosmos se manifiesta espacialmente en la vivienda, porque ésta suele ser el centro de 
la geografía mítica, el espacio humano por antonomasia, el centro de la vida, donde 
se nace y donde se muere: el lugar donde tienen lugar los misterios de la existencia y 
donde el mito se encuentra materializado. Para los nuer la distribución del espacio se 
organiza de forma jerárquica a partir del hogar en círculos concéntricos: la cabaña, la 
casa, el caserío, la aldea, las secciones tribales, la tribu, otras tribus, etc. (Evans-Prit- 
chard 1992). La dimensión cosmológica se observa también en la materialización del 
tiempo, porque el hogar es la encarnación del pasado, expresa la relación con los an- 
cestros. La organización de la casa sigue en muchas culturas la estructura general del 
poblado, vertebrado a través de ciertos parámetros (alto/bajo, este/oeste, centro/pe- 
riferia), y esta estructura es, a su vez, una réplica del universo. 

Fenómenos tan importantes como la creación de la Tierra, la fabricación de se- 
res humanos, el movimiento del sol, la formación del cielo, la construcción del in- 
framundo y la creación de diversas deidades se explican a través de la arquitectura 
doméstica entre los batammaliba (Preston Blier 1987). Existe además una metáfora 
estructural entre la casa circular y el poblado, percibido como circular aunque sea 
oval, que se entienden como reflejo de la tierra, concebida con la misma forma por 
Kuiye, el dios creador. Si entre los batammaliba se trata de reproducir la forma y or- 
ganización del cosmos, entre los kassena (Hahn 2000), mediante la localización de 
los distintos edificios y elementos arquitectónicos, lo que se intenta reproducir es la 
temporalidad de la vida: del nacimiento a la muerte. En el caso de los yoruba (Ka- 
mau 1976), como corresponde a una sociedad estatal, la ordenación paralela de es- 
pacio humano y mítico llega a sus cotas más elevadas: desde la casa más modesta al 
plano de las capitales, todo es una réplica del universo. La sociedad ajusta el paisa- 
je a ese orden preconcebido y a su vez se encuentra constreñida por el orden que ha 
ayudado a crear, de forma que el conjunto de habitación, el palacio, la ciudad, la 
Tierra y el mundo sobrenatural se encuentran cercados por muros que delimitan es- 
pacios sociales y míticos. Pese a los avances de la antropología en este sentido, y al 
desarrollo de una arqueología cada vez más interesada en la experiencia del lugar 
(Tilley 1994), la etnoarqueología apenas ha intentado profundizar en los aspectos 

“simbólicos y culturales ni del paisaje en general ni de la vivienda en particular. 


El espacio colectivo: los asentamientos 


Los asentamientos nos permiten adentrarnos en la organización social de un grupo. 
Pero son también un elemento de complejo y ambiguo significado. En realidad jamás 
llegaremos a saber cómo se organizaba un poblado de la misma forma que lo llegan a 
saber los antropólogos o los etnoarqueólogos, es decir, teniendo en cuenta las intrinca- 
das redes de parentesco que dan lugar a una determinada ocupación del espacio. El tra- 
bajo de David (1971) sobre un conjunto de habitación fulani en Ghana ya dejó claras 
las limitaciones hace más de 30 años y estudios recientes no han puesto las cosas más 
fáciles, al menos para quienes buscan recetas transculturales que aplicar a sus respec- 
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tivos yacimientos. Pero si lo que buscamos es alimentar nuestra imaginación arqueoló- 
gica y comprender mejor al Otro, la ernoarqueología de los poblados tiene mucho que 
ofrecer. Aunque existe una gran variedad en la organización del espacio en los asenta- 
mientos, según el grado de complejidad del grupo, también es cierto que se pueden en- 
contrar algunos fenómenos recurrentes en los más variados sistemas sociales. 

Las relaciones entre las familias, por ejemplo, son uno de los condicionantes más 
presentes en la estructuración del espacio. La afinidad resulta un criterio básico para 
decidir dónde ubicar la casa: así sucede entre los nchumuruh de Ghana (Agorsah 
1988) o los kofyar de Nigeria (Stone 1992). Para los marakwet de Kenya, que al- 
guien construya una casa a menos de 20 metros de otro, significa que ambos son fa- 
miliares cercanos (Moore 1982). El levantar la vivienda junto a padres, hermanos u 
otros parientes es una forma de garantizarse la cooperación, no sólo en la construc- 
ción de la casa, sino en la vida cotidiana: así sucede con los kaguru de Tanzania 
(Beidelman 1972) o los kofyar. El hecho de que las viviendas tengan entradas o fa- 
chadas enfrentadas suele ser buen síntoma de afinidad familiar (David 1971). Sig- 
nificativamente, entre los grupos de cazadores-recolectores, como los mbuti o los 
!'kung, las viviendas tienden a la disposición en círculo, de forma que todos pueden 
observar las cabañas de todos los demás. 

Dentro de una banda, el conjunto de los miembros se encuentra ligado por vín- 
culos de parentesco, pero cuando la organización social se hace más compleja, los 
poblados crecen y aparecen más grupos familiares, la construcción de la vivienda 
junto a la de los parientes más cercanos da lugar con frecuencia a barrios separados, 
a veces incluso físicamente, que pertenecen a un determinado linaje, como sucede 
con los nchumuru de Ghana (Agorsah 1988). Por desgracia para los arqueólogos, 
esto no es una regla general: entre los dogon (Lane 1994) las familias se encuentran 
dispersas por el asentamiento, sin que se advierta ninguna concentración de clanes 
o linajes. No obstante, conviene señalar que el plano aparentemente caótico de un 
poblado dogon se diferencia bastante de otros asentamientos donde la estructura- 
ción y el crecimiento se corresponden más estrictamente con reglas familiares. En 
aquellos ámbitos, además, donde se produce una mayor aglomeración de gentes se 
tienden a producir fenómenos de autoorganización que hacen más evidente la se- 
paración de barrios familiares. 


¿Qué organización del espacio cabe esperar de cada sistema socioeconómico? 
Esta ha sido la pregunta tradicional que los etnoarqueólogos han planteado al re- 
gistro etnográfico, por lo general con un claro sesgo determinista económico y eco- 
lógico. Existen indudables semejanzas formales y estructurales entre distintos tipos 
de organización social: las bandas de cazadores-recolectores, los pastores y los agri- 
cultores intensivos muestran tres formas diferentes de construir sus poblados, aun- 
que después se encuentre una gran diversidad entre cada tipo (mayor en el caso de 
los agricultores que entre los forrajeros). 


Cazadores-recolectores 
Los cazadores-recolectores ofrecen la ocupación del espacio más sutil y difícil de 
recuperar arqueológicamente (Fig. 30). Muchos de los asentamientos desaparecen 


sin dejar rastro y aquellos que sí lo dejan suelen sufrir grandes alteraciones natura- 
les, por su carácter endeble. Binford (1978, 1992) ha estudiado y comparado los 
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Fig. 30. Campamento lkung san (a partir de Hanson 1999). 


campamentos de cazadores-recolectores de distintas regiones (Norteamérica, sur de 
África, Australia), con el objetivo de descubrir los elementos comunes a todos y sus 
principios de organización básica. Pudo observar, así, las estrechas similitudes apa- 
rentes entre ngatatjara, nunamiut y !kung. En su opinión, esto se debe a un princi- 
pio estructurador básico: el cuerpo humano. Como buen funcionalista, no interpre- 
ta el cuerpo como construcción cultural, sino como mero mecanismo material 
dotado de unas dimensiones y unas propiedades físicas: la mayor parte de las dispo- 
siciones de artefactos dentro de los poblados de forrajeros se pueden interpretar 
como resultado de la disposición de la gente en torno a uno o más hogares y que 
arrojan detrás (área toss) o a sus pies (área drop) los restos de su actividad. En tor- 
no a los hogares se encontrarán los desechos y artefactos de menores dimensiones 
(pequeños restos de talla, por ejemplo), mientras que tras las cabañas aparecerán los 
elementos mayores (huesos de gran tamaño). La contribución de Binford ha sido 
importante para tener en cuenta el papel que los actos más ordinarios y habituales 
de los cazadores-recolectores -sentarse en torno a un fuego, comer— tienen en la 
configuración de un campamento, así como cuestiones básicas de tipo físico (la dis- 
tribución del calor, la luz y la sombra). 

Pero. la sencillez de estos campamentos nos puede llevar a engaño: más allá del 
determinismo material, hasta la expresión arquitectónica más simple, recuerda 
Hanson (1999), se utiliza para expresar información social compleja que supera las 
meras necesidades humanas. En los campamentos !kung que estudió Yellen (1977) 
se materializan principios sociales de primer orden, como son la proximidad y cen- 
tralidad. La proximidad implica que las cabañas deben estar lo suficientemente cer- 
ca como para que los vecinos pueden pasarse cosas unos a otros. Por lo que respec- 
ta a la centralidad, es necesario que entre las cabañas, dispuestas en círculo, quede 
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un espacio vacío comunitario de modo que se puedan desarrollar actividades en co- 
mún y ceremonias (distribución de carne, bailes). Incluso en los asentamientos más 
sencillos, además, puede encontrarse una distribución del espacio en la que se ma- 
terialicen principios de género y edad: entre los hadza, por ejemplo, O'Connell, 
Hawkes y Jones (1991) documentaron tres áreas de dormitorio, que respondían a fa- 
milias nucleares, mujeres ancianas y jóvenes del mismo sexo. 


Pastores 


Los grupos nómadas o seminómadas que viven del ganado poseen una forma ca- 
racterística de ocupar el espacio. Habitan en campamentos formados por tiendas in- 
dividuales, cada una de las cuales contiene una unidad de producción y consumo 
(Yakar 2000), aunque los asentamientos más estables pueden dotarse de arquitectu- 
ra en piedra o adobe. También entre los pastores, la proximidad de las tiendas suele 
indicar afinidad familiar. Siguiendo la terminología ya mencionada de Yellen y Bro- 
oks (1987), las aldeas de las comunidades pastoriles se caracterizan por su escasa re- 
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Fig. 31. Distribución de campamentos nómadas abandonados en torno a una población sedentaria en el 
Luristán (a partir de Cribb 1991a y b). 
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dundancia y congruencia. Se trata de asentamientos amplios que crecen en exten- 
sión y no en altura (es decir, no se sobreponen las ocupaciones). En zonas habitadas 
por estas gentes, es habitual observar un continuum de estructuras, algunas en uso y 
muchas abandonadas (Cribb 1991a y b) (Fig. 31). En Anatolia, se ha comprobado la 
reutilización de ruinas de varios cientos de años de antigúedad para colocar las tien- 
das (Yakar 2000) y en Siria sucede lo mismo ¡con los campamentos del limes roma- 
no! Los problemas arqueológicos que puede ocasionar este tipo de asentamiento re- 
sultan evidentes. Una ocupación extensa, con varios episodios estacionales, sobre un 
determinado lugar, además, no garantiza su identificación con un solo grupo que 
vuelve al mismo sitio de forma recurrente. Se han documentado casos, como entre 
los yoruks de Sacikara, en Anatolia, en que miembros de un determinado grupo ocu- 
pan un asentamiento abandonado previamente por otra comunidad. 

La densidad de un poblado, según Cribb (1991a), es un resultado del compromiso 
entre tendencias opuestas hacia la nuclearización, por un lado, y la dispersión, por 
otro. Las necesidades de la sociabilidad y la seguridad llevan a concentrar las tiendas, 
mientras que la necesidad de espacio entre las tiendas para manejar los ganados y de- 
sarrollar actividades domésticas (entre las que se incluye la disposición del desecho) 
favorecen la dispersión. La consistencia de los asentamientos, por otro lado, se ha 
comprobado mayor en aquellos casos en que el acceso a los pastos y los campamentos 
se encuentra asegurado. Además de la mayor o menor densidad, la situación y dispo- 
sición de las aldeas depende también de cuestiones de tipo topográfico y económico 
(calidad y cercanía de los pastos, tamaño de los ganados, características del terreno, 
etc.). Una de las ubicaciones favoritas en el Próximo Oriente suele ser los espacios lla- 
nos y sin obstáculos pero defendidos por un afloramiento rocoso o laderas. 

La organización sociopolítica desempeña un papel importante en la organización 
de los campamentos: se ha señalado una disposición modular de cuatro o cinco tien- 
das entre los grupos igualitarios, mien- 
tras que los más estratificados muestran 
una estructura jerárquica (Yakar 2000). a e > Ó ¿e É) 
En estos casos, el jefe del grupo tiene de- 9 MES > 
recho a poner el primero la tienda, que > 7) 
es, además, la de mayores dimensiones. + e Pe 
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Fig. 32. Proceso de sedentarización de un cam- 
pamento pastoril (según Cribb 1991a). 1. 
Campamento nómada. 2. Transformación 
de las tiendas en casas y conjuntos de 
habitación. 3. Adición de nuevas tiendas y 
desarrollo de los conjuntos de habitación. 
4. Relleno de los espacios abiertos por 
nuevos conjuntos de habitación. Las tien- 
das se emplean todavía de forma estacio- 
nal en algunos conjuntos. 6. Pueblo se- 
dentario con un campamento nómada 
estacional, con casas en proceso de se- 
dentarización en las cercanías. 
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ción del espacio doméstico en Jordania: en el grupo objeto de su análisis, los anti- 
guos nómadas continuaron manteniendo un alto grado de movilidad, pese a la cons- 
trucción de asentamientos permanentes: de hecho, la mitad del año viven en tien- 
das (cuando se desplazan a los pastos de verano) y la otra mitad en casas de adobe 
o cemento, lo que indica que en realidad se pasó de un sistema nómada a otro tras- 
humante estacional. Los importantes significados simbólicos de las tiendas quedan 
puestos de relieve en el hecho de que se sigan utilizando para ceremonias y ritos de 
paso. Los mayores cambios que llegan con la aparición de la arquitectura perma- 
nente se pueden observar en un incremento de la complejidad de las estructuras, la 
mayor segmentación del espacio y el incremento del espacio privado. Cribb (1991a), 
por su parte, afirma que las aldeas de pastores y agricultores o de pastores en vías de 
sedentarización presentan una densidad y organización características (Fig. 32). A 
una mayor sedentarización corresponde un incremento en la cantidad de las es- 
tructuras y en la cercanía de unas respecto a otras. 


Agricultores y ganaderos sedentarios 


Al contrario que los anteriores, los poblados sedentarios han sido objeto de aná- 
lisis por antropólogos y estudiosos de la cultura material más que por etnoarqueólo- 
gos propiamente dichos. No obstante, existen varios trabajos de la mayor importan- 
cia: los estudios de Horne (1994) y Kramer (1982) son ya clásicos en la materia, 
pero el problema es que éstos y otros muchos trabajos sobre etnoarqueología de los 
asentamientos tienen como escenario el Próximo Oriente, con sus peculiares carac- 
terísticas geográficas y culturales: Siria, Jordania e Irán concentran la mayor parte 
de estudios sobre aldeas. Para el África subsahariana, aunque hay que mencionar las 
investigaciones de David (1971) y Agorsah (1985, 1988), no disponemos de obras 
comparables en extensión y profundidad a las de Asia (si descontamos los ya cita- 
dos estudios de Glenn Stone de los que hicimos mención más arriba), América y el 
Extremo Oriente. 

Horne estudió un poblado iraní (Fig. 33) en los años setenta. Se preocupó de do- 
cumentar toda clase de cuestiones relacionadas con el uso del espacio y las áreas de 
actividad, al nivel de las estructuras y de todo el asentamiento. Pudo comprobar que 
la mayor parte de los espacios de una aldea varían de función con suma facilidad, de 
modo que lo que en un momento pudo ser un corral puede convertirse más adelan- 
te en un dormitorio y viceversa. Se trata de un dinamismo que en ocasiones se pue- 
de recuperar arqueológicamente, al menos en parte, y que en otras resulta imposible: 
como se vio al hablar de los abandonos, en muchos casos habrá que limitarse a des- 
cribir la última actividad que tuvo lugar en un determinado espacio. Horne analizó 
todas las características que definían cada tipo -de habitación (almacén, corral, vi- 
vienda) según la presencia o ausencia de ventanas, enlucidos, determinados mate- 
riales, tamaño de las puertas, etc. Cuando elementos extraños a un tipo de habita- 
ción aparecen en ella (por ejemplo ventanas grandes en un almacén) podemos 
inclinarnos a pensar que se trata de una habitación reutilizada (en este caso una vi- 
vienda). Un análisis semejante llevó a cabo Kramer (1982) en la aldea iraní objeto 
de su estudio, con la conclusión de que determinados elementos, como la prepara- 
ción de suelos y paredes, podían constituir elementos definitorios del uso del espacio. 

Horne (1994) plantea también el problema de la identificación de casas dentro 
de los poblados (ver también David 1971). No se trata de un asunto baladí. En Irán, 
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Fig. 33. El poblado de Baghestan y sus alrededores. En trama, las casas construidas o usadas original- 
mente como viviendas (según Horne 1994). 


como en muchos otros lugares del mundo, la vivienda no se define como una serie 
de habitaciones que comparten techo. Se trata más bien de conjuntos de estructuras, 
unidas O no, comunicadas o no, techadas o sin techar, que pertenecen a una misma 
unidad familiar. ¿Se pueden identificar casas a partir de la.mera evidencia material? 
La orientación, proximidad y conexión entre habitaciones puede ser un criterio, pero 
con frecuencia está sometido a cierto grado de ambigúiedad. Horne señala como mar- 
cadores materiales los rectángulos que delimitan los barrios, los patios compartidos 
(¿y si no conservamos los vanos?), las hileras de edificios que se abren al mismo es- 
pacio o vía y en menor medida los bloques de habitaciones que comparten paredes. 
En el caso iraní, hay que tener en cuenta que los aldeanos carecen de la noción de 
«casa» (edificio) como algo diferente de «habitación». Además, una estructura apa- 
rentemente homogénea e independiente puede pertenecer a varias familias (por he- 
rencia, compra, cesión o arrendamiento). Y, al revés, un núcleo familiar puede dis- 
poner de dos grupos de casas relativamente alejados. Baghestan resulta un ejemplo 
quizá demasiado complejo: los pueblos que analizaron Kramer (1982) y Watson (1979), 

también en Irán, resultan menos intrincados, ya que normalmente se puede asignar 
una habitación por familia. Según Horne, las ventajas de la estrategia baghestaní es 
que, al desplazarse a lo largo del poblado para acudir a sus corrales o habitaciones dis- 
persas, los individuos se involucran en la interacción social de forma más activa. 
Como tendencia, la autora propone que los grupos dispersos de estructuras es pro- 
bable que se encuentren en aquellos lugares donde existan zonas especializadas, no 
residenciales (como encerraderos de animales o áreas destinadas exclusivamente a 
almacén), zonas recicladas extensamente (es decir, que han cambiado de uso), ha- 
bitaciones poco arracimadas y falta de comunicación entre estructuras. 

Los poblados de grupos sedentarios se han utilizado especialmente para estable- 
cer criterios demográficos: se han propuesto distintos cálculos de habitante por es- 
tructura o metro cuadrado (Read 1978, Schacht 1981). El problema, como recuer- 
da Horne, es que el uso de la arquitectura para realizar afirmaciones simbólicas 
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sobre el prestigio o la igualdad puede afectar a las relaciones estrictamente demo- 
gráficas o económicas. Sin necesidad de recurrir al complejo mundo de los símbolos 
o a los principios culturales, los episodios de vida y destrucción de las casas hacen 
que el plano de un asentamiento en un momento dado tenga que tomarse con cau- 
tela, pues es seguro que un porcentaje de las estructuras se encuentre en ruinas o 
temporalmente deshabitadas. 


El espacio familiar: la vivienda. Técnicas de análisis del espacio construido 


«Como todos los buenos antropólogos saben —dice Susan Kus (1997)-, la casa en 
la mayor parte de las sociedades tradicionales representa y reproduce el cosmos, de 
esta forma, es uno de los símbolos más críticos del orden cultural, de las fuentes de 
socialización en ese orden y el dominio en el cual ese orden es apropiado y a veces 
renegociado». El espacio doméstico y la arquitectura constituyen, en las sociedades 
ágrafas, el mejor libro en el que plasmar ideas sobre el orden, la familia, la sociedad, 
el poder y el cosmos: así se explica la lentitud de los cambios en este ámbito. Desde 
los años ochenta se ha producido un considerable incremento en el número de tra- 
bajos sobre esta capacidad que poseen las casas para codificar mensajes culturales y, 
paralelamente, se han refinado y ampliado las técnicas de que disponemos para 
abordar el espacio construido. 

Aunque no se trata de trabajos etnoarqueológicos, constituyen auténticos ma- 
nuales sobre el tema las obras de Hillier y Hanson (1984) y Hanson (1999). Algu- 
nas de las herramientas metodológicas que proponen estos investigadores y que re- 
sultan de suma utilidad son las siguientes: 


e Análisis de permeabilidad: consiste en numerar las habitaciones de una vi- 
vienda y trazar diagramas partiendo de la entrada o de cualquier otra habita- 
ción hacia los demás espacios. El cálculo de la permeabilidad, que se puede 
expresar de forma numérica, nos permite visualizar de forma cuantitativa y 
gráfica el grado de integración o segregación de los espacios y de este modo 
comprender mejor las relaciones entre los habitantes y entre éstos y los extra- 
ños (Fig. 34.5) P 

> Mapa axial: consiste en trazar los ejes horizontales más largos posibles, que 
atraviesan los espacios convexos del interior de un edificio o un asentamien- 
to. Permite comprender la integración y complejidad de los distintos espacios, 
así como las posibilidades de deambulación (Fig. 34.4). 

e Mapa convexo: es el cálculo opuesto a la axialidad. En este caso se analizan las 
superficies (la bidimensionalidad) en vez de los ejes. Nos adentra en la impor- 
tancia de las habitaciones y permite descubrir la cantidad de espacio que se in- 
vierte en una estancia y en consecuencia su importancia social (Fig. 34.3). 

e Análisis de isovistas: señala todo lo que se puede ver desde un determinado 
punto (generalmente desde el umbral de un vano). Nos indica la intimidad de 
una habitación o las partes más íntimas de una determinada estancia, así como 
la mayor o menor accesibilidad visual de todo un edificio: qué es lo que pue- 
den ver determinados habitantes de un edificio y qué los extraños (Fig. 34.2). 


A partir de estos análisis se pueden realizar interpretaciones sobre la percepción 
y el uso social del espacio sobre bases más firmes y que permiten la comparación en- 
tre diferentes contextos y momentos cronológicos. 
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Fig. 34. Análisis del espacio arquitectónico: el palacio yoruba. 1. Plano del palacio. 2. Isovistas. 3. Con- 
vexidad. 4. Axialidad. 5. Permeabilidad (a partir de Hanson 1999). 


Entre los pioneros del estudio de la arquitectura desde un punto de vista cultural 
hay que citar al arquitecto inglés Amos Rapoport (1969, 1976), autor de obras cuya 
influencia se deja notar en la actualidad. Suya es, por ejemplo, la idea de que la vi- 
vienda posee un papel fundamental en la organización del significado, del tiempo y de 
la comunicación (Rapoport 1976). Este autor considera a las viviendas como medios 
no verbales de comunicación, en los que la transmisión de significado es, muchas ve- 
ces, la principal función. En esos momentos y de forma semejante, un geógrafo, Tuan 
(1987 [1977]), sostenía que el medio construido, como el lenguaje, goza del poder de 
definir y refinar la sensibilidad. Con Rapoport se consiguió superar el determinismo 
material clásico, que suponía que la vivienda es únicamente un refugio y por lo tanto 
se aviene casi exclusivamente a constreñimientos de tipo funcional y mecánico (cfr. 
Schiffer y McGuire 1983). Para Rapoport, aunque la arquitectura no determina la cul- 
tura, sí inhibe o facilita el comportamiento. Se refiere en este sentido a lo que él de- 
nomina «trazas» (cues), elementos materiales que nos llevan a comportarnos de una 
determinada forma. Pensemos en nuestras diversas actitudes dentro de una catedral 
gótica, en el aula de una universidad o en el baño de nuestra casa. El conjunto de las 
distintas trazas configuran lo que el autor denomina «escenario» (setting). En palabras 
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de Rapoport (1990) «un escenario es un medio que define una situación, recuerda a 
los ocupantes las reglas adecuadas y, de este modo, los comportamientos apropiados a 
la situación definida por el escenario». Los settings nunca están aislados: su significado 
se refuerza por la relación entre varios. Si volvemos a la catedral gótica, el conjunto 
de escenarios podría componerlo la nave central donde se sitúan los fieles, el altar 
donde celebra misa el sacerdote y el coro, pero también la puerta de entrada, la calle 
que da acceso al templo, etc. La significación social y simbólica de cada uno de los es- 
cenarios remite a los demás y se halla en estrecha relación con ellos. 

Las casas, como decíamos más arriba, transmiten mensajes culturales a través de 
la metaforización y una de las principales fuentes de metaforización, como sucedía 
con la metalurgia o la cerámica, es el cuerpo humano. Desde la Francia medieval a 
los batammaliba actuales, las personas han encontrado un vínculo entre la forma y 
la función de la vivienda y los procesos y formas de la biología humana. El historia- 
dor francés Leroy Ladurie decía que entre los cátaros del Mediodía francés existía 
una relación intrínseca entre las casas de barro y agua y los cuerpos de carne y san- 
gre. Las casas se conciben como algo vivo y orgánico, que nace, crece y muere. La 
vida de la casa y la de sus moradores se encuentra estrechamente ligada. Los batam- 
maliba han desarrollado una complicada red de metáforas que envuelve todo el es- 
pacio habitado y que con frecuencia tiene un correlato material perceptible (Preston 
Blier 1987): de forma parecida a los cátaros, entre los batammaliba la vivienda es de 
carne (tierra), huesos (piedras) y sangre (agua). Además, cada parte de la casa equi- 
vale a un órgano humano: la puerta es la boca, los morteros de cereal, los dientes, 
etc. (Fig. 35). Para reforzar aún más la metáfora, cumple funciones fisiológicas: se ali- 
menta con sacrificios fundacionales y orina por los canales de drenaje. Los sakalava 
de Madagascar (Feeley-Harnik 1980), los kassena de Burkina Faso (Hahn 2000) y los 
prenilóticos de Etiopía (González-Ruibal y Fernández Martínez e.p.), entre otros mu- 
chos pueblos, también utilizan miembros y órganos para referirse al hogar. Entre los 
berta, por ejemplo, el hogar donde se enciende el fuego es el estómago de la cabaña. 


Fig. 35. Conjunto de habitación batammaliba (a partir de Preston Blier 1987). 
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A la vez que el cuerpo determina la organización del espacio, éste determina el uso 
del cuerpo. Como señala Tilley (1999), «la casa expresa el simbolismo derivado de 
otros campos y sirve para recontextualizar ese simbolismo. Proporciona un contexto 
para la comprensión metafórica de las cosas y de las acciones en relación a otras co- 
sas y acciones». Para los arqueólogos, el ejemplo batammaliba nos hace recordar que 
en las sociedades preindustriales la vivienda no es algo inerte y neutro, sino que se 
percibe como un ser orgánico y activo, que sirve para pensar. 

La arquitectura vernácula manifiesta fehacientemente el equilibrio entre inde- 
pendencia familiar e identidad comunitaria. Wilk (1983, 1990) ha estudiado este 
equilibrio y su ruptura entre los k'ek"chíes de Guatemala. El autor contrasta dos zo- 
nas: una, al norte, en la que se está comenzando a introducir una economía de con- 
sumo capitalista, y otra, al sur, donde permanecen los usos tradicionales. En la pri- 
mera región, los salarios están permitiendo adquirir nuevos objetos, como vehículos, 
radios o televisiones, y transformar las casas y el mobiliario. En consecuencia, se ad- 
vierte una diversidad en el aspecto de las viviendas. Por el contrario, en la región 
sur, donde se mantiene una economía basada en la agricultura tradicional, todas las 
cabañas se realizan con materiales locales, todas tienen la misma apariencia y se 
construyen mediante el trabajo comunal. Las casas varían en tamaño, según el pa- 
rentesco: cuantos más familiares se tiene en las proximidades, más gente se podrá 
movilizar para erigir una estructura, pero las dimensiones no dependen de la rique- 
za de sus dueños. Según Wilk, «mientras que los grupos domésticos pueden variar 
mucho en su riqueza relativa y status, la uniformidad de las casas [en el sur] expre- 
sa la ideología prevalente de igualdad». Lo que se advierte en el ejemplo de los K'ek'- 
chíes es que, más allá del tipo de economía, lo que permite o inhibe la aparición de 
casas diferentes en un grupo son principios de orden social: los conceptos de comu- 
nidad, individualidad e igualdad. La dependencia que existe en las aldeas tradicio- 
nales entre los grupos domésticos, debido a la necesidad del trabajo comunal, se 
rompe cuando aparecen los salarios: un obrero ya no necesita de sus vecinos para su 
subsistencia y se siente con un grado de independencia, material y ético, del que an- 
tes carecía. Dentro del uso identitario de la vivienda, Burmeister (2000) ha revela- 
do el uso que se hace de las casas, entre los distintos colonos en Estados Unidos du- 
rante el siglo XVH a XIX, como forma de demostrar pertenencia a una comunidad. 
Mientras todas las casas al exterior se afanan por mostrar un aspecto homogéneo 
—en un deseo de los emigrantes por asimilarse a la nueva sociedad en formación— 
por dentro mantienen sus tradiciones vernáculas: un interior sueco será, así, dife- 
rente de uno alemán o irlandés y, en cambio, muy semejante a otro sueco. 

Pero la vivienda no sólo permite demostrar pertenencia, sino también distinción, 
que puede ser intrafamiliar, intracomunitaria o extracomunitaria. Por lo que se re- 
fiere a la primera, la casa Swahili ofrece un ejemplo paradigmático (Donley-Reid 
1987). La gente que se considera inferior vive en la planta baja (los esclavos), mien- 
tras que el pater familias y su gente habitan el piso superior. Si una esclava se con- 
vertía en concubina del señor, se iba a vivir al segundo piso en una habitación se- 
parada. Se trataba de un ascenso en el sentido físico y social. La situación de mujeres 
y niños en el espacio doméstico, como veremos, suele ser también indicativo de su 
(escasa) relevancia social, aunque en ocasiones no se manifieste con claridad de for- 
ma material: un punto cardinal que se connote positivamente puede definir el área 
del varón, por ejemplo. Por lo general, la distinción de los miembros prominentes de ' 
una comunidad se revela de forma más evidente. Aunque no siempre, pues la idea 
de colectividad puede llevar al falseamiento de las diferencias sociales y económi- 
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cas. Kus y Raharijaona (2000) han señalado las dificultades que se encuentra un Es- 
tado en desarrollo a la hora de apropiarse de los símbolos, particularmente la arqui- 
tectura, para manipularlos como elementos de poder. Lo que se produce, dicen los 
autores, es «un intento de usar la iconografía simbólica asociada con la casa rural, 
que organiza el cosmos, para insertar al Estado en un orden a la vez de lo cotidiano 
y de lo cosmológico, tal como era vivido por las poblaciones rurales». La distinción 
extracomunitaria, por último, tiene que ver con la etnicidad y la política. Lyons 
(1996) ha estudiado las estrategias existentes en el norte de Camerún mediante las 
cuales los grupos étnicos negocian sus intereses políticos en un momento de inten- 
so cambio social. El abandono de las plantas circulares por las cuadradas por parte 
de un grupo, los wandala, que es además el que tiene mayor poder adquisitivo e in- 
fluencia, ha llevado a otros grupos a adoptar esta planta, como forma de mostrar 
ante los poderes estatales y locales su carácter progresista y moderno y de esta for- 
ma lograr mayores parcelas de poder. Los wandala, en este caso, han recurrido a las 
plantas angulares para diferenciarse de otras etnias y para mantener la distancia so- 
cial que les otorga mayor relevancia en la región. Y las demás etnias comienzan a 
adoptar la nueva arquitectura para acortar la diferencia y la distancia. 
Precisamente por su capacidad para estructurar principios sociales, la vivienda su- 
pone un medio privilegiado de acceder a los cambios en el orden social y la mentali- 
dad. En las casas tradicionales gallegas se 
puede observar bien el cambio que se ha 
producido en las últimas décadas desde a / 
una sociedad campesina preindustrial a 
otra que ha adoptado valores y compor- 
tamientos modernos (González Ruibal 
2003). En la organización del espacio se 
contempla la incorporación, a partir de 
los años 70, de principios de estructura- 
ción ajenos a la tradición y que tienen 
que ver con una nueva idea de intimi- 
dad, individualidad, orden e higiene. Las 
casas tradicionales de “Terra de Montes 
(Fig. 36), y de Galicia en general, se ca- 
racterizan por disponer de acceso direc- means 7 1950 
to a través de la cocina, lugar que cons- 
tituye la habitación más importante de Cocina de hierro 
la casa, pues es donde se realiza la mayor AR 
parte de la vida doméstica. En la cocina 
se recibe a los vecinos, se conversa, se 
cuentan historias, se enseña y se apren- 
de, se hila y se reparan aperos, se alma- 
cenan, preparan y consumen alimentos. 
Esta diversidad de tareas y la relevancia 
social explica el gran tamaño de las coci- 
nas gallegas. La lareira (el hogar) que se 
encuentra en esta habitación, posee un _ MS 
significado social y simbólico de primer  Fl9-86. Casa de Terra de Montes (Galicia): espa- 
z cio tradicional (arriba) y modificaciones 
orden, hasta el punto que puede consi- modernas (abajo) (a partir de González 
derarse el corazón mismo de la vivienda. Ruibal 2002). 


COCINA  Trébedes para 


las ollas 


4 Entrada 


Aperos 
agrícolas 


COCINA 
TRADICIONAL, 
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1999 
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Sin embargo, a partir de los años setenta comienza a transformarse este espacio: en 
muchas de las casas estudiadas se reduce su tamaño, se introducen pasillos o recibi- . 
dores que hacen indirecto el acceso a esta sala y pierde importancia social, al tiempo 
que se dedica fundamentalmente a la elaboración de alimentos. Esto está reflejando 
una especialización del espacio, por la cual, donde antes había simplemente cocina, 
ahora hay cocina, comedor y recibidor. La segmentación y especialización son ras- 
gos propios de sociedades desigualitarias y complejas (Kent 1990b): sucede desde el 
Próximo Oriente antiguo hasta los reinos africanos (los ashanti o yoruba presentan 
buenos ejemplos). Ambas cuestiones se relacionan con un mayor peso de la indivi- 
dualidad, la idea de propiedad privada y la intimidad. En el caso de los palacios rea- 
les, se hace uso de estos mecanismos como forma de representar y ejercer el poder 
político. En el caso de las viviendas campesinas gallegas, se trata de demostrar el po- 
der de la familia sobre la comunidad —en un momento en que se desintegran las so- 
lidaridades campesinas— y el poder del pater familias sobre su mujer —que antes con- 
trolaba un espacio mayor— y sus hijos. La sustitución de los tradicionales bancos 
corridos por sillas apunta también a la jerarquización intrafamiliar. La idea de orden 
e higiene que impone el Capitalismo también tiene que ver con la segmentación: 
para nuestra mentalidad, el lugar donde se preparan los alimentos no puede servir 
para realizar otras tareas (como no sea consumirlos). La fragmentación del espacio y 
el incremento de barreras visuales y delimitadoras también pueden ir parejos a un in- 
cremento en la población de un sitio y al consiguiente aumento de la tensión social: 
en Asosa (Benishangul, Etiopía), se ve obligada a vivir junta gente de diversas etnias 
y, dentro de éstas, individuos que proceden de diferentes poblados y linajes, lo que 
explica el afán por separar unas casas de las otras con vallas y empalizadas (González 
Ruibal y Fernández Martínez e.p.). 


IV. EL TIEMPO 
Percepción y medida del tiempo 


Decía san Agustín: «me disperso en tiempos cuyo orden desconozco». Su pro- 
blema es el de los arqueólogos. Aunque ellos, con frecuencia, desconozcan que des- 
conocen. El orden del tiempo, el significado de esta dimensión de la existencia, tie- 
ne poco que ver en las sociedades tradicionales con la que nosotros tememos. 
Nuestro tiempo matemático, mensurable y objetivo no existe para la mayor parte de 
las poblaciones humanas, cuyo devenir se rige por una concepción mítica de la exis- 
tencia y donde las pautas occidentales no tienen sentido. En Etiopía lograr saber la 
distancia temporal que nos separaba de un determinado lugar era una tarea casi im- 
posible. En una ocasión en que nos encontramos perdidos en medio del bosque y 
preocupados porque la noche se aproximaba, encontramos a unos leñadores de la 
etnia oromo, a quienes preguntamos si faltaba mucho para llegar a la ciudad donde 
nos alojábamos. «No está lejos», nos respondieron, «una media hora andando». In- 
discutiblemente un leñador etíope camina más rápido que un etnoarqueólogo euro- 
peo, pero lo cierto es que tardamos cuatro horas y media más en llegar a nuestro des- 

_tino. De las muchas. veces que preguntamos a los habitantes de la región, con 
nuestra inútil concepción del tiempo, cuánto faltaba para llegar a un determinado 
sitio, llegamos a la conclusión de que utilizaban tres medidas: una o dos horas (equi- 
valente a «está lejos»), media hora («está a media distancia») y diez minutos («está 
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cerca»). De hecho, la mayor parte de los pueblos preindustriales desconocen la pa- 
labra «minuto» y con frecuencia «hora». También, al ser interrogados acerca de su 
edad, la respuesta podía ser el desconocimiento absoluto o la aproximación con 
más/menos diez años de error. Incluso gente educada con parámetros occidentales 
(como el inspector de Patrimonio que nos acompañaba) sólo podía decirnos que te- 
nía «en torno a cuarenta y cinco años». La edad personal carece de importancia 
para la mayor parte de los pueblos preindustriales (¿no parece fútil que los paleode- 
mógrafos del Imperio romano se hayan dedicado a calcular esperanzas de vida a par- 
tir de las inscripciones?). La diferente forma de percibir el paso del tiempo se apre- 
cia también en la tecnología: incluso algo en principio tan perentorio como disponer 
de un hogar es algo que se toma con mucha calma: entre las comunidades preniló- 
ticas con las que trabajamos, aunque una cabaña se puede acabar en una semana, 
con frecuencia tardan meses en tenerla rematada. 

La vida preindustrial se mide por ritmos y pautas diferentes, como hambrunas, 
guerras, fiestas o ritos de paso (Dietler y Herbich 1993, Beidelman 1991) y a través 
de estos episodios se construyen las narraciones de la historia reciente. Para la his- 
toria lejana se recurre a los vestigios de los ancestros que son interpretados en cla- 
ve mitológica (así sucede en Galicia con las historias de mouros, que pueblan los cas- 
tros y los monumentos megalíticos). En muchas ocasiones, existen correlatos 
materiales que pueden recuperarse arqueológicamente, como los monumentos, que, 
como su nombre indica, «llaman» (moneo) al recuerdo, son lugares de memoria (Nora 
1984). Pierre Nora distingue memoria de historia: la primera corresponde a las so- 
ciedades ágrafas, premodernas y se trata de un relato mítico, heroico y ficticio del 
pasado, donde los hitos visibles de referencia son fundamentales. Dichos hitos no 
tienen por qué ser necesariamente construcciones humanas, sino elementos de la 
naturaleza como rocas, árboles o montes. Van der Merwe y Scully (1971) observan 
que en la región de Phalaborwa (Sudáfrica) «los hechos significativos se vinculan a 
los grandes koppies rocosos o a colinas más pequeñas»: cada roca, de esta forma, se 
liga al origen de un clan, a la capital de alguna antigua jefatura o se reserva para en- 
terramientos o ceremonias religiosas relacionadas con los ancestros. También en 
Etiopía, los berta recurren a determinados afloramientos rocosos para construir su 
historia (migraciones, mitos, conflictos) y justificar la posesión ancestral del territo- 
rio en' que viven (González Ruibal y Fernández Martínez e.p.) (Fig. 37). Tilley 
(1994) ha señalado un uso semejante de las formas naturales del paisaje por parte 
de las comunidades mesolíticas y neolíticas de las Islas Británicas. 

La forma en que percibimos el tiempo, junto a la forma de vivir el espacio, es bá- 
sica en la construcción de nuestra identidad (Hernando 2002). Percibimos nuestra 
existencia de forma narrativa —es decir, biográfica— y la temporalidad inherente al 
ser humano, como dice Martin Heidegger, es lo que le permite entender la tempo- 
ralidad de las cosas (de un paisaje, de un pueblo, de una cerámica). Un aspecto co- 
_mún a la creación de estas historias, remotas o recientes, suele ser la selección de 
determinados episodios, con el objeto de crear una imagen del pasado socialmente 
adecuada y que se adapte a las necesidades del momento, como señala Sahlins 
(1997), al hablar de los maoríes. Pero el concepto de temporalidad no es algo trans- 
cultural, sino que se construye en cada grupo de forma diferente. Los antropólogos 
se han preocupado tradicionalmente por recuperar estas diferentes formas de cons- 
truir la temporalidad, pero sólo en momentos recientes se han dado cuenta los ar- 
queólogos de la importancia que esto tiene para comprender a las sociedades prehis- 
tóricas. Almudena Hernando, en otro libro de esta colección (Hernando 2002), ha 
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Fig. 37. Rocas en el paisaje de Benishangul (Etiopía). Junto a ellas se ha documentado ocupación des- 
de el Paleolítico Superior (Late Stone Age) hasta la actualidad (fotografía del autor). 


analizado en profundidad el concepto temporal de las sociedades premodernas —por 
oposición a Occidente— y el papel que desempeña en la identidad de los grupos; no- 
sotros trataremos simplemente de presentar algunos casos etnográficos sobre la 
construcción material de la historia. 


La construcción material de la historia: monumentos y reliquias 


En la mayor parte de las comunidades premodernas el tiempo y la historia tie- 
nen un importante vínculo con la realidad material. Cole (1998) dice que los bet- 
simisaraka de Madagascar, después de haber borrado de su memoria histórica bue- 
na parte del pasado colonial, reducen su recuerdo a cosas como que los franceses 
«tenían perros pequeños que ladraban constantemente». Un hecho material nimio 
tiene para ellos una capacidad de referencia metonímica —es decir, que toma una 
parte por el todo— muy importante. En el fondo resulta semejante a lo que le suce- 
dió a aquel visitante de Hiroshima que, incapaz de sentir emoción ante ninguno de 
los monumentos oficiales dedicados a la catástrofe, comprendió de golpe toda la in- 
tensidad de la tragedia cuando vio, en el Museo de la Bomba, una merienda de es- 
colar calcinada. Ante la ausencia de registros escritos, los elementos materiales co- 
bran una especial relevancia para estructurar el relato del pasado. Cole (1998) 
afirma que «la quintaesencia del pasado betsimisaraka, de la historia, está expresa- 
da en elementos materiales, como casas, tierra, tumbas y la práctica corporal del 
tabú». La historia betsimisaraka es una historia de deseos, motivos e intenciones y 
«las metas e intenciones recordadas de los actores se convierten en parte perma- 
nente del paisaje». 
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Uno de los medios más frecuentes de materialización de la historia es la casa. 
Mediante sus reformas, sus expansiones, su ruina y ábandono, los individuos re- 
cuerdan hechos coetáneos, como una sequía, una migración, el comienzo de una 
guerra o un determinado cambio en la economía. Las casas serían el documento his- 
tórico del hecho (la hambruna), que a su vez remite a otro hecho (la niñez de un 
individuo), como el historiador cuenta con los documentos de un archivo. Lane 
(1994) ha documentado el vínculo entre episodios históricos y vivienda en su estu- 
dio de los conjuntos de habitación dogon de Malí. El vínculo, señala este autor, no 
tiene por qué ser necesariamente real, puesto que no se trata de una relación empí- 
rica sino simbólica. Por otro lado, no hay una relación entre la historia de cada gru- 
po de habitación y la historia del grupo como colectividad (Tapsubei Creider y Crei- 
der 1984), es decir, la historia mítica de los orígenes. Se trata de dos narraciones que 
funcionan a niveles diferentes: entre los betsileo (Kus y Raharijaona 1990), por 
ejemplo, los grupos sociales trazan sus historias a través de trayectorias de ocupación 
de sitios, abandonos y reocupaciones. Pero cuando se trata de hablar del pasado re- 
moto ya no se puede seguir una línea coherente de usos, abandonos o transforma- 
ciones de viviendas. Entran entonces en juego aspectos más generales, como el uso 
de determinadas tradiciones materiales, las cuales se remiten a una sanción ances- 
tral que sirve para todo el grupo. La construcción, de esta manera, es un intento de 
materializar un orden social eterno e imperecedero, una forma de negar el cambio y 
de ahuyentar el miedo al paso del tiempo (Parker Pearson y Richards 1994b). 

Las sociedades premodernas utilizan habitualmente los restos del pasado para 
ensalzar su propia tradición, ocultando los aspectos menos favorables y subrayando 
los momentos épicos. Pero cuando la Modernidad (u otra tradición cultural dife- 
rente y poderosa) hace su entrada, esto puede invertirse. Se puede recurrir a la cul- 
tura material, entonces, para renegar de la historia. Así sucede en Galicia (Gonzá- 
lez Ruibal 2003), donde los artefactos del pasado sirven como metáfora de un atraso 
que se ha conseguido superar. Si la mampostería de esquisto que equipara a las di- 
versas construcciones de una aldea fue en un tiempo signo de una identidad com- 
partida, se considera ahora símbolo de atraso y pobreza: lo «moderno» es el cemen- 
to, así que en las viviendas de los ricos y emigrados se cubre la piedra bajo enlucidos 
de cemento pintado o cal. La historia se esconde a la vista de la gente y se constru- 
ye una nueva narración del pasado a través de la óptica del triunfo actual. El aban- 
dono de las cubiertas de paja por las de metal ondulado en muchas comunidades 
preindustriales, desde Irlanda (Glassie 1999) a Guatemala (Wilk 1983), se debe con 
frecuencia a una reacción similar de la gente respecto a su historia: el deseo de su- 
birse al carro del progreso lleva a concebir como objetos del pasado algunas solu- 
ciones tecnológicas que pueden seguir siendo útiles. Henry Glassie (1999), por 
ejemplo, señala los múltiples inconvenientes de la techumbre metálica frente a la de 
paja, y lo mismo se puede decir de la planta rectangular frente a la circular (Mc- 
Guire y Schiffer 1983), otro aspecto material que tiende a descartarse por «antiguo». 

La cultura material posee, como decíamos al principio, su propio ciclo de vida que 
está cargado de significación social (Kopytoff 1986): una cerámica, por ejemplo, desde 
que se moldea hasta que se reincorpora, machacada, al barro de otra vasija, ha podido 
pasar por una serie de manos y de usos. En ocasiones, las biografías de los objetos dan 
lugar a que se incremente su prestigio o su valor económico. Los artefactos no sólo 
cambian de significado, sino que pueden acumular significados históricos. Éste es el 
caso de las reliquias, por ejemplo, que objetivizan memorias e historias y recuerdan a 
los vivos su vínculo con un pasado lejano y ancestral (Lillios 1999). Los objetos no ofre- 
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cen simplemente un escenario para la acción humana, sino que son parte inseparable 
de ésta. Las historias de las personas y las historias de los artefactos se encuentran en- 
trelazadas: las cosas, como las personas, según acumulan tiempo, movimiento y carn- 
bio, son continuamente transformadas, y esa transformación liga estrechamente perso- 
na y Objeto (Gosden y Marshall 1998). El círculo del kula es quizá la mejor 
representación del poder biográfico de los objetos. Para los trobriandeses el valor de los 
collares de conchas (kula) intercambiados no está tanto en la cosa en sí como en su 
biografía, las manos por las que ha pasado y los hechos históricos a los que se encuen- 
tran vinculados. Desde un punto de vista político, el valor temporal de las cosas puede 
servir para dar legitimidad a un individuo: en muchas sociedades africanas, el cabeza 
de familia, jefe de un conjunto de habitación, guarda en su cabaña objetos de los an- 
tepasados, como símbolo de poder y soporte de su posición social. Un buen ejemplo ar- 
queológico de esto es el uso que hacen las elites de la Grecia arcaica de objetos proce- 
dentes del mundo micénico, especialmente armas de bronce. A través de ellas, los reyes 
obtienen la sanción de su status entroncando con los héroes de la Ilíada, como «mitos 
de origen». Un uso semejante es el que dan los invasores germánicos a los túmulos 
prehistóricos en las Islas Británicas (Williams 1998): para los grupos de germanos la 
reutilización de monumentos anteriores habría servido para presentarse a sí mismos 
como herederos legítimos de los antiguos habitantes y de los seres sobrenaturales que 
originalmente habían construido esas estructuras. Y no sólo ligaban pasado y presente, 
sino que, a la vez, esto les permitía propagar mitos de origen e identidad germánicos. 


Y. IDENTIDAD ÉTNICA, FRONTERAS Y ESTILO 


Uno de los logros indiscutibles de la Nueva Arqueología fue deshacer definiti- 
vamente el vínculo inextricable entre conjunto de rasgos materiales y cultura. Des- 
de de los años sesenta, y tras un periodo de obsesión con definir Kulturkreisen, círcu- 
los culturales, los arqueólogos vienen siendo más conscientes de la dificultad que 
entraña el hablar de etnias en el pasado. Esto ha sido posible, una vez más, gracias 
a una reflexión sobre las culturas preindustriales actuales. La búsqueda de culturas 
—o civilizaciones, como dirían los franceses— en la Prehistoria ha dejado de ser una 
prioridad para la mayor parte de la investigación. ¿Significa esto que la etnicidad ya 
no es interesante? No debería ser así. Hay que entender la etnicidad, el sentido de 
pertenencia a un determinado pueblo, como una parte más de la identidad. Y en 
ésta entran no sólo la adscripción territorial o cultural, sino también factores como 
la edad o el género (ambas cuestiones serán tratadas en siguientes capítulos). 

Durante mucho tiempo, la concepción que ha existido de la etnia no sólo en 
arqueología, sino en las humanidades y ciencias sociales en general, ha sido esen- 
cialista. Esto significa que se consideraba a las etnias como algo sustancialmente 
inmutable y permanente. La idea de un Volkgeist, un «espíritu del pueblo» que per- 
manecería inalterado a lo largo de los siglos, surgió del romanticismo alemán, a fi- 
nes del siglo XVII y tuvo su apogeo en los años treinta y cuarenta bajo el nazismo y 
el fascismo. En esta visión, aspectos físicos, como la raza, tenían un papel predomi- 
nante. Tras la derrota del totalitarismo en la Segunda Guerra Mundial, las visiones 
esencialistas de lo étnico, y la etnicidad en general, quedaron desprestigiadas como 
instrumento de análisis y tema de estudio. 

A partir de los años sesenta comenzaron a aparecer investigadores dispuestos a 
analizar esta espinosa cuestión desde un punto de vista novedoso, aunque no en ar- 
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queología. Sían Jones (1997) distingue dos aproximaciones: la primordialista y la ins- 
trumentalista (o funcionalista). Los defensores de la primera postura aseguran que 
existen unos vínculos primordiales entre los individuos por nacimiento (sangre, len- 
guaje, religión, territorio, cultura) que pueden distinguirse de otro tipo de vínculos 
por su importancia. Este tipo de vínculos son coercitivos y transcienden los intere- 
ses particulares de cada individuo. Se hizo hincapié, desde esta aproximación, en la 
propensión humana a los sentimientos comunales, frente a la hostilidad respecto a 
otros grupos, lo cual descansa en un fundamento biológico («racismo étnico»). Si 
bien esta perspectiva ahondaba en aspectos importantes de la etnicidad como los 
vínculos emocionales, de aquí resultaba una etnicidad inmutable, cercana al esen- 
cialismo, que despreciaba los contextos históricos y la contingencia de las creacio- 
nes culturales, como lo es el propio concepto de etnia. Frente a esta aproximación, 
los instrumentalistas afirman que la adopción de determinada identidad puede ve- 
nir dada por decisiones de tipo económico o político. Un buen ejemplo, analizado 
recientemente, es el de los Onabasulu, de Nueva Guinea (Ernst 1999). La aparición 
de depósitos petrolíferos en su territorio ha dado lugar al surgimiento de un espíritu 
étnico, antes inexistente, encaminado a reivindicar las riquezas naturales de la zona. 
No obstante, recuerda Sian Jones (1997), la etnicidad no puede reducirse a una 
mera dimensión económica o política. Los grupos humanos no actúan movidos por 
una racionalidad (que parece más propia del Capitalismo) encaminada a la maxi- 
mización de sus intereses: no se pueden dejar de lado los factores psicológicos, el 
sentido de pertenencia a determinada entidad. 

La idea de etnicidad que manejan hoy en día quienes tratan con sociedades hu- 
manas es la de un fenómeno multiforme y voluble que se halla continuamente en 
situación de ser construido, reinventado y contestado. No se trata de un hecho es- 
tático, sino de algo en continua elaboración: un proceso más que una entidad (Gos- 
selain 2000). Resulta, por lo tanto, un error buscar a los mayas, a la Cultura del Vaso 
Campaniforme o a los bantúes en una determinada cultura material, en un deter- 
minado territorio o en una determinada lengua. No existe lo uno sino lo múltiple, y 
si esto es así a lo largo del breve tiempo que nos ha tocado vivir (pensemos en la Yu- 
goslavia del siglo Xx), qué no será en los milenios de la historia. La etnicidad, ade- 
más, es una cuestión que no se puede desligar de otros elementos básicos en la cons- 
trucción social, como es la jerarquía, el poder o el género. Algunos antropólogos han 
llegado a rechazar el concepto de etnicidad como elemento válido de análisis y con- 
sideran que es producto del interés colonial por circunscribir unidades tribales 
(Stark 1998)..Esta autora señala que otro tipo de organizaciones, como la aldea o el 
valle, pueden constituir elementos más válidos para comprender la organización y 
las relaciones de los grupos humanos. En el caso de las montañas donde viven los 
kalinga de Filipinas existe una gran diversidad en la cultura material y en la lengua 
de unos valles a otros, lo que recuerda la situación de la también montañosa y frag- 
mentada Nueva Guinea (Lemonnier 1986). La pertenencia a una aldea o a un va- 
lle tiene más importancia para los individuos que ser kalinga o anga. 

El interés por la etnicidad ha venido de la mano de la teoría posprocesual y su én- 
fasis en los procesos de negociación social (Gosden 1999). La Nueva Arqueología, en 
cambio, entendía la variabilidad material y su relación con grupos étnicos como una 
mera cuestión adaptativa y funcional. Así, en un artículo que tuvo una enorme in- 
fluencia, Michael Wobst (1977) afirmaba que los elementos visibles de los trajes po- 
pulares yugoslavos poseían la función de hacer reconocible a un determinado sujeto 
en una sociedad multiétnica. Según esta teoría, el sombrero es lo que posee un ca- 
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rácter más definitoriamente étnico, porque es lo que se ve desde más lejos. Por el con- 
trario, unos calzoncillos o unas medias carecerían de importancia para marcar la 
identidad. Sin embargo, como demostrarían más tarde Wiessner (1983) y Lemonnier 
(1986), esto no es necesariamente así: la identidad étnica consiste en algo más que 
comunicarse con otros grupos, también implica una identificación personal para la 
que no hacen falta testigos ajenos. Wiessner mostró que muchas de las soluciones 
técnicas en las puntas de flecha san no estaban pensadas para codificar mensajes para 
otros grupos y Sterner (1989) comprobó que entre los montañeses de las Tierras Al- 
tas Mandara (Camerún) la cerámica más decorada, y por lo tanto la más informati- 
va en potencia, era la menos visible. Las primeras críticas a la interpretación proce- 
sual procedieron de su propio bando. Sackett (1977) introdujo una "complicada 
terminología —que tuvo escaso éxito— con la que pretendía apartarse de las simplifi- 
caciones funcionalistas al uso y analizar el estilo como cuestión cultural. No obstan- 
te, su trabajo teórico se mantuvo en los parámetros tradicionales. Aunque la verda- 
dera crítica al modelo de la Nueva Arqueología provino de la incipiente arqueología 
posprocesual, las interpretaciones de lan Hodder (1982) se basaron, como señala 
Gosden (1999), en una perspectiva instrumentalista: si bien Hodder defendía que la 
identidad se crea simbólicamente, se encuentra abierta a manipulación y es algo más 
que una categoría asumida sin problemas, a la vez insistía en el uso activo de la cul- 
tura material, paralelo a un incremento de la tensión, en situaciones de contacto y 
frontera. Pese a su indudable influencia en arqueología, las teorías de Hodder en este 
sentido han sido objeto de duras críticas (McEachern 1996 y David y Kramer 2001 
ofrecen un buen resumen, junto a sus propias y acertadas opiniones). 

¿Cuál es por tanto la labor de la etnoarqueología respecto a la etnicidad? El obje- 
tivo debe ser documentar las formas de relación que existen entre cultura material e 
identidad en los pueblos actuales. En algunos casos se observará que existe relación 
" entre objetos y fronteras culturales, en otros no, y en otros casos, en fin, habrá coin- 
cidencias sólo en determinados elementos. Nuevamente, la clave de la aproximación 
etnoarqueológica es la posibilidad de correlación entre elementos materiales y reali- 
dades sociales vivas. En cualquier caso, debemos rehuir la simple identificación en- 
tre una etnia y una determinada cultura material. Como recuerda Pierre Lemonnier 
(1986), existen muchos medios diferentes para expresar la identidad étnica, más allá 
de los objetos. «Además —escribe—, la etnología y la historia nos enseñan que se pue- 
de fácilmente saquear y matar compartiendo con la víctima la misma lengua, la mis- 
ma cultura material, la misma cultura pura y simple. A la inversa, ¡podemos mante- 
nernos fácilmente en paz con vecinos bastante diferentes de nosotros mismos!». 


Etnias y cultura material 


Durante los años setenta y ochenta el mundo anglosajón vivió un intenso deba- 
te sobre la relación entre estilo y función, es decir, la relación que existe entre aque- 
llos rasgos aparentemente inútiles o arbitrarios en todo producto material y la cons- 
trucción de las identidades. La división fue planteada en los años sesenta por Lewis 
Binford. Mientras los norteamericanos debatían, a veces agriamente, sobre esta cues- 
tión, en Francia la éscuela de téchniques et culture avanzaba de forma independiente 
en este proceloso asunto, gracias a los trabajos de Pierre Lemonnier, a los que ya nos 
hemos referido. A partir de la publicación en inglés de The Study of Material Culture 
Today (1986), sus ideas comenzaron a penetrar en el mundo anglosajón y en los años 
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noventa el debate se podía dar ya por finalizado, al menos en los términos en que 
había sido originalmente planteado. 

A continuación veremos tres casos diferentes de relación entre cultura material 
e identidad étnica. Los tres tienen que ver con las producciones cerámicas: se trata 
del trabajo de Dietler y Herbich (1989) entre los luo (Kenya), el de Graves (1994) 
con alfarería kalinga (Filipinas) y un caso que hemos estudiado personalmente: la 
alfarería berta (Etiopía). Las conclusiones a las que llegan los autores son en muchos 
aspectos opuestas, lo que no significa que alguien se equivoque, sino que la cultura 
material se utiliza de muy diversos modos, con diferentes significados. Recurrimos a 
la cerámica porque es probablemente el material que, por su ubicuidad y abundan- 
cia, más se ha utilizado para trazar mapas de posibles regiones étnicas en arqueolo- 
gía, con cierta despreocupación metodológica. 


Michael Graves (1994) mantiene que existe un isomorfismo entre la frontera 
que perciben dos grupos kalinga (Dangtalan y Dalupa-Ableg) y la variabilidad en el 
diseño de la cerámica. Las regiones kalinga tienen un reducido número de habitan- 
tes: entre 340 y 4.000, y se encuentran en un continuo proceso de creación y frag- 
mentación, en parte debido al crecimiento demográfico y a las relaciones de paren- 
tesco. Graves basó su estudio, fundamentalmente, en los datos recogidos por 
William Longacre en los años setenta, quien se llevó consigo a Estados Unidos, ade- 
más, una amplia colección de cerámica. Graves distingue diversos elementos deco- 
rativos (Fig. 38) en los cuales se pueden apreciar diferencias entre las dos regiones 
kalinga donde Longacre llevó a cabo su estudio. Así, las alfareras de Dalupa-Ableg 
utilizan preferentemente una trama horizontal en la primera banda decorativa de las 
vasijas, mientras las de Dangtalan recurren con mayor frecuencia a la trama oblicua 
(hasta 3,5 veces más que sus vecinos). En la segunda banda decorativa también hay 
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Fig. 38. Elementos definitorios de la etnicidad en la cerámica kalinga (Filipinas) (a partir de Graves 1994). 
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diferencias: en este caso estriban, por un lado, en el uso de una línea continua o in- 
terrumpida en zigzag. Las Dalupa-Ableg emplean casi exclusivamente la continua, 
mientras que las Dangtalan son más variables, aunque tienden a utilizar la inte- 
rrumpida. Por otro lado, esta segunda línea puede tener dos tipos de simetría: refle- 
ja (una hilera) o longitudinal refleja (una hilera sobre otra), la segunda es más usa- 
da por las Dangtalan. Por último se puede recurrir a una, dos o tres bandas 
decorativas: las Dangtalan doblan a las Dalupa-Ableg en el uso de la decoración en 
varias bandas. Según Graves, siguiendo estos y otros criterios, un etnoarqueólogo 
podría decir fácilmente la procedencia de un determinado recipiente cerámico, algo 
que las mujeres kalinga hacen continuamente. 

¿De dónde proviene esta frontera tan clara entre dos regiones alfareras? Según 
el autor existen tres factores: 1) la mayor parte de las alfareras han nacido y creci- 
do en la región en que fabrican cerámica; 2) dada la importancia de la identidad re- 
gional, las mujeres se encuentran influenciadas para demostrar su filiación; 3) los es- 
tilos regionales se mantienen por mecanismos de contraste entre las regiones, pues 
las alfareras de una región conocen los diseños de sus vecinas y evitan los diseños 
que no son suficientemente diferentes. Estas diferencias a nivel microrregional apa- 
recen diluidas a un nivel más alto (la región kalinga), donde todas las cerámicas 
comparten unos rasgos semejantes, como la relación entre tamaño y decoración o la 
zona donde se sitúa la decoración en una vasija. El caso kalinga, según Graves, nos 
informa de que sistemas sociales marcadamente delimitados pueden aparecer en 
contextos agrícolas densamente ocupados y en ausencia de regímenes políticos fuer- 
temente diferenciados, en los cuales la cultura material refleja y al mismo tiempo 
promueve las diferencias culturales. El modelo propuesto es interesante y parece 
aplicable arqueológicamente. Ahora bien, advierte el autor, se puede recurrir a esta 
aproximación siempre y cuando el movimiento de los productos no se extienda más 
allá de los límites de la comunidad productora. ¿Qué sucede cuando un núcleo al- 
farero surte de cerámica a una región amplia y étnicamente diversa? Este es el tema 
de estudio de Michael Dietler e Ingrid Herbich (1989). 

Estos etnoarqueólogos estudian un caso diametralmente opuesto al de Graves: 
los microestilos cerámicos de los luo de Kenya (equivalentes a los Dangtalan y Da- 
lupa-Ableg de Graves) atraviesan fronteras de grupos, incluso de grupos étnicos, y 
sus márgenes de repartición se encuentran en sitios sin importancia social o cultu- 
ral; el estilo cerámico, en consecuencia, no posee ninguna significación simbólica 
como marca de identidad para quienes lo utilizan. 

Para empezar, Dietler y Herbich, en la línea de Pierre Lemomnier, critican los tra- 
bajos que, como el de Graves, centran su análisis del estilo cerámico en aspectos ex- 
clusivamente formales (decorativos especialmente) y dejan de lado aspectos técni- 
cos. Algo semejante sucede cori la mayor parte de las tipologías y estudios regionales 
de cerámica que realizan los arqueólogos, pues raramente se tiene en cuenta la ma- 
nipulación de la materia prima, el acabado de las piezas, el montaje de la cerámica 
o la estructura de la vasija. Estos aspectos de la cadena operatoria se sabe ahora que 
son fundamentales en la configuración de un determinado estilo gracias a los traba- 
jos de la escuela francófona, como vimos, especialmente Olivier Gosselain y los Pé- 
tréquin por lo que respecta a la cerámica. El segundo problema que identifican los 
autores en los trabajos sobre estilo y etnicidad es la confusión entre contexto de pro- 
ducción y contexto de consumo. Ya vimos cómo Graves se cubría las espaldas limi- 
tando la efectividad de su modelo a situaciones en las cuales ambos contextos coin- 
ciden, pero ¿cómo saber que esto sucede? Lo cierto es que las relaciones entre 
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contextos de producción y consumo son muy complejas, tanto que puede resultar 
descorazonador para un arqueólogo observar las dificultades de predicción que en- 
trañan. En cualquier caso, el análisis de ambos contextos es imprescindible para en- 
tender la significación social de los objetos. 

Entre los luo se identificaron 13 categorías cerámicas diferentes (Fig. 39). De 9 
a 11 de estas categorías se utilizan para un conjunto de funciones casi idéntico y las 
13 no aparecen juntas en ninguna región. Además, no hay ninguna clasificación luo 
que recoja esas 13 categorías propuestas por los etnoarqueólogos. En realidad sólo 
hay dos formas que aparezcan en toda el área luo y, por si fuera poco, no son formas 
únicas de los luo. El panorama, por lo tanto, espantaría al arqueólogo más optimis- 
ta. En opinión de los autores, el significado simbólico relacionado con la identidad 
que se encuentra en la cerámica luo se reduce al ámbito de las alfareras, pues los su- 
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Fig. 39. Formas de la cerámica luo (Kenya) (según Dietler y Herbich 1989). 
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tiles mensajes raramente se entienden fuera de sus redes de interacción. Es decir 
que, si existen, se dan sólo en el contexto de producción. No hay, por lo tanto, men- 
saje alguno que sirva como demarcador étnico o regional de ningún tipo. Las alfa- 
reras son las encargadas de vender sus propios productos, cosa que hacen en los 
mercados actualmente; antes, en cambio, los clientes se desplazaban a las viviendas 
de las ceramistas para adquirir sus vasijas. Este cambio en la venta no ha afectado, 
sin embargo, a la distribución de los microestilos cerámicos. Lo que ha cambiado es 
la relación entre alfareras y compradores, que es ahora más impersonal. Los merca- 
dos se suelen encontrar casi siempre a menos de 5 km del lugar de producción y las 
cerámicas tampoco viajan mucho: un 90% se quedan en un radio de menos de 15 
km del mercado. No obstante, en algunos casos, ciertos vendedores compran las ce- 
rámicas y las revenden más lejos, con lo que se incrementa el radio de alcance. La 
distribución de las vasijas es uniforme en todas las direcciones, independientemen- 
te de las fronteras sociales y culturales. Incluso en mercados donde se venden cerá- 
micas de distintas etnias, los compradores no tienen preferencia por las de su propia 
etnia, aunque resultan para ellos perfectamente reconocibles. Esta situación no sig- 
nifica que no se produzca conflicto étnico o que no haya sentimientos de identidad 
fuertes. Por el contrario, éstos existen, al igual que los límites territoriales, y las sub- 
tribus luo poseen una larga historia de hostilidad entre ellas y contra los luyia. Cu- 
riosamente, los luo y los luyia tienen más rasgos comunes en la cerámica que los pro- 
pios luo entre sí. De esta manera, Herbich y Dietler advierten contra las 
aproximaciones fáciles a la distribución de cerámica y sus correlatos étnicos, inclu- 
so en aquellas áreas cerámicas de menos de 30 km de diámetro, que aparecen con 
frecuencia en la literatura arqueológica. «En cuanto el grupo consumidor es mayor 
que el grupo productor —señalan los autores—, la cerámica se convierte en producto 
de intercambio, e intercambio implica cambios en el contexto del significado». El 
problema es que normalmente pensamos en producciones especializadas en socie- 
dades complejas o en fenómenos de estandarización e industrialización y no nos da- 
mos cuenta de que en grupos pequeños desde el Neolítico las cerámicas salen fuera 
del grupo doméstico, incluso los más vulgares recipientes de cocina. El manteni- 
miento de una tradición cerámica, que se ha considerado generalmente como un 
mantenimiento en la estabilidad étnica, puede no ser más que estabilidad en el gru- 
po productor, mientras que el grupo de consumidores ha cambiado radicalmente. 
El ejemplo de Herbich y Dietler puede resultar demasiado descorazonador para los 
arqueólogos, pero es, desde luego, una advertencia que resulta necesario tener en 
cuenta. Para acabar con esta relación entre identidad étnica y cerámica, haré refe- 
rencia a un ejemplo en el que he trabajado personalmente y que puede servir de con- 
trapeso al caso de los luo. Se trata de un estudio de los inventarios de cerámica pre- 
sentes en casas de la etnia berta pertenecientes a un barrio de las afueras de Asosa, 
capital regional de Benishangul-Gumuz (Etiopía). En esta ciudad viven multitud de 
etnias, pero tres son los grupos dominantes, amhara, oromo y berta. Los dos primeros, 
procedentes de las Tierras Altas, al oeste de la región, llegaron recientemente a esta 
zona, especialmente en los años ochenta con motivo de los desplazamientos de po- 
blación organizados por el gobierno comunista. Las culturas materiales de los indivi- 
duos de las Tierras Altas (semitas y cuchitas), por un lado, y de los berta (prenilóti- 
cos), por el otro, difieren radicalmente, como difieren sus sistemas sociales, su lengua 
y su religión. Sin embargo, conviven juntos en un mismo territorio y confluyen en los 
grandes mercados, que, como el de Asosa, tienen lugar una vez a la semana. En estos 
sitios hay a la venta cerámica de estilo amhara/oromo y cerámica de estilo berta, aun- 
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que esta última en menor cantidad. Los vendedores de los dos tipos diferentes de va- 
sijas no se sitúan juntos sino muy separados, cada grupo a un extremo del mercado: 
unos en la entrada oeste (amhara) y otros en la entrada este (berta). La cerámica ber- 
ta y la de las Tierras Altas se distinguen fácilmente tanto por el aspecto morfológico 
como por las características técnicas. Así, la cerámica berta suele ser reductora o irre- 
gular, de color pardo grisáceo, con desgrasante vegetal o chamota, las paredes son ru- 
gosas e irregulares en el exterior, pero bruñidas y recubiertas de almagra en el interior. 
Por el contrario, la cerámica amhara es de cocción oxidante irregular, de color anaran- 
jado, con desgrasante mineral, las paredes suelen estar alisadas y no se suelen bruñir. 

En el barrio berta que estudiamos el porcentaje de cerámica adquirida a amharas 
era de un 28%, mientras que la berta suponía un 72%. La cerámica amhara más utili- 
zada es el gey plano, un plato de 50 cm de diámetro en el que se cocina el alimento bá- 
sico de las gentes de las Tierras Altas, la enjera, una torta de cereal autóctono (teff). 
Significativamente, la enjera es una comida ajena a la tradición prenilótica. La comida 
típica de los nativos de Benishangul es una bola de sorgo que se cocina en recipientes 
también llamados gey entre los berta (de aquí toma el nombre el recipiente amhara) 
pero que adoptan la forma de cuenco hondo. El segundo recipiente más abundante es 
el hornillo de barro, de reciente introducción e igualmente ajeno a la tradición preni- 
lótica. Por el contrario, sólo localizamos un dést (menos de un 1% del total de cerámi- 
cas), vasija en que se preparan las salsas y que tiene su correlato en el áñish berta (Fig. 
40), que representa, en cambio, un 19% del total de cerámicas. La cerámica de tipo ri- 
tual por antonomasia, la jebena, que se 
utiliza en la ceremonia del café, es berta 
en el total de los casos. En conclusión, los 
berta utilizan preferentemente cerámica 
de su etnia, incluso si pueden obtener la 
otra fácilmente, en abundancia y a un 
precio similar. Es más, la cerámica de las 
Tierras Altas es de calidad superior: pre- 
senta pastas más homogéneas, utiliza des- 
grasante mineral y la cocción (oxidante, 
frente a la reductora berta) es de superior 
calidad. Los berta sólo recurren a la cerá- 
mica amhara cuando no existe un equi- 
valente en su cultura material (plato de 
cocinar enjera y homnillos) y en ningún 
caso utilizan cerámica amhara en contex- 
tos de relevancia social, como es la cere- 
monia del café. A la inversa se puede de- 
cir casi lo mismo, pues los amhara no 
utilizan cerámica berta, si bien en este 
caso la negación es absoluta: no existe un 
solo tipo de vasija prenilótica presente en 
los hogares amhara. 

En el ejemplo expuesto, por lo tanto, 
un arqueólogo podría registrar el latente 
conflicto étnico entre etnias diferentes: 


unos emigrantes (amhara/oromo) y Fig. 40. 1. Dést amhara. 2 y 3. Dos tipos de áñish 
otros nativos (berta). Parece que aquí sí berta (Etiopía) (dibujos del autor). 
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se está utilizando la cultura material, concretamente la cerámica, para reforzar la 
identidad étnica propia y diferenciarse de los vecinos. La originalidad de este mo- 
delo radica en que no se trata de dos regiones separadas por una frontera, que es 
como normalmente se piensan los grupos étnicos, (así es el caso kalinga propuesto 
por Graves), sino que nos hallamos ante poblados e incluso barrios de distinta ads- 
cripción étnica que conviven en el mismo territorio o en la misma ciudad y que 
mantienen rasgos materiales diferenciados, como forma de expresar, metafórica- 
mente, diferencias en la identidad étnica, social y religiosa. La mezcla de etnias y 
tradiciones cerámicas en una misma región se advierte también en el trabajo de Ga- 
llay et al. (1996) en el delta del Níger, sólo que en este caso no existe preferencia 
aparentemente por una tradición determinada. En un conjunto de habitación de la 
etnia peul, por ejemplo, se localizaron 21 cerámicas peul, 23 bambara y cinco so- 
mono. No obstante, aunque las superposiciones de distintas etnias «alteran una ten- 
dencia cierta a consumir más particularmente las cerámicas producidas por la clase 
artesanal directamente ligada a su etnia, (...) no la aniquilan en la medida que los 
mecanismos de difusión y adquisición se encuentran controlados». 

La realidad, como siempre, supera la rigidez de los modelos. Si el estudio sobre el 
lago Baringo de Hodder (1982b) tuviera una aplicación universal, podríamos decir que 
en las zonas de mayor contacto entre amharas y berta, y, por consiguiente, de mayor 
conflictividad potencial, la distinción en las cerámicas se hace más manifiesta. Pero no 
es así. Al contrario, en las regiones sin poblamiento amhara, los berta utilizan más ce- 
rámica berta (88% frente a un 12% en el conjunto estudiado en la aldea de Fulederu) 
que en las zonas donde conviven con los amharas. La explicación es sencilla: los pre- 
nilóticos que viven más aislados tiene dificultades para acceder a los productos que vie- 
nen de fuera. Es decir, que en la elección de la cerámica no sólo están interviniendo 
factores ideológicos, sino también funcionales o económicos, si entendemos por eco- 
nómico el papel de los mercados en la comercialización de los productos, como en el 
ejemplo estudiado por Herbich y Dietler. Conviene recordar que ya hace más de trein- 
ta años un arqueólogo, Richard Bradley (1971), señalaba que los criterios étnicos se 
ven continuamente influidos por los determinantes de mercado en la distribución de 
los productos cerámicos. Y Pierre Lemonnier (1986) apunta, en su estudio de los anga 
de Nueva Guinea, que si algunas decisiones técnicas sirven como marcadores étnicos, 
otras responden a la mera necesidad económica. En este caso no tratamos con deci- 
siones étnicas, sino con decisiones de consumo, pero los condicionantes son similares. 

Los casos expuestos nos deben hacer recapacitar sobre las interpretaciones étni- 
cas en el registro arqueológico. Está claro que la realidad es compleja y las posibili- 
dades son variadas. Esto no significa que no podamos llegar a conocer el significado 
étnico del estilo, si es que lo tiene, en cada caso concreto. Cuantos más ejemplos et- 
noarqueológicos poseamos, más posibilidades interpretativas se nos brindarán. 

La cerámica, en los casos señalados, es una forma conspicua de cultura material, 
es decir, es algo que se ve y, por lo tanto, puede servir para transmitir información (ét- 
nica o de otro tipo). Pero el estilo no tiene por qué restringirse a elementos visibles 
de la cultura material. Este es uno de los defectos de muchos trabajos arqueológicos 
y etnoarqueológicos que tratan con la relación entre estilo e identidad. Lemonnier 
señala que las trampas anga para casuarios sirven como marcadores étnicos, pese a 
que se hallan escondidas entre la densa vegetación de la selva y sólo sean percepti- 
bles para la propia cultura que las construye y utiliza. Los procesos y gestos técnicos 
previos a la finalización de una vasija, como el engobe rojo que se aplica antes del 
ahumado en San Juan Bautista, Filipinas (Longacre, Xia y Yang 2000), muestran la 
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pertenencia a una determinada tradi- 
ción técnica y, por lo tanto, el ejercicio 
de una identidad concreta. Marcadores 
étnicos, en consecuencia, pueden ser 
una determinada forma de construir un 
hacha o de fijar una punta de flecha al 
vástago, decisiones tomadas en el proce- 
so de fabricación que no tienen por qué 
tener visibilidad más que para quien las 
fabrica. No obstante, que no sean apa- 
rentemente visibles no quiere decir que 
no sean arqueológicamente visibles: el 
proceso de manufactura puede recons- 
truirse, como ha señalado Krause (1990) 
para la cerámica de tradición bantú, o 
Gallay y Huysecom (1991) para la del 
delta del Níger (Fig. 41). El análisis ar- 
queológico de las cadenas operatorias, y 
especialmente de sus fases menos cons- 
picuas, como el montaje (Pétrequin y 
Pétrequin 1999), merece una mayor  Fig.41. Cerámica de Malí con huellas del proceso 


atención para profundizar en las nocio- * de fabricación: se trata de las marcas de- 


nes de identidad étnica jadas por el apisonado con una pieza de 
Ñ madera (según Huysecom 1994). 


Minorías marginadas y cultura material 


Una cuestión que apenas se analiza marginalmente en arqueología es la identi- 
dad entre los grupos marginados. Se puéden encontrar multitud de tipos de minorí- 
as discriminadas: el caso que más rápido nos viene a la mente es la marginación (o 
automarginación) étnica: judíos, moriscos o gitanos en el caso de Europa o los chi- 
nos en el sudeste de Asia. Pero existen, sobre todo en las sociedades preindustriales, 
otros tipos de marginados que muchas veces se encuentran relacionados con un de- 
terminado uso o producción de cultura material: es el caso de las castas inferiores 
en la India, o los artesanos de oficios mal vistos (herreros o alfareros) en diversas co- 
munidades del mundo. De hecho, como recuerda M. A. Dobres (2000), el realizar 
un determinado tipo de trabajo da lugar a una determinada forma de construir la 
propia identidad. La artesanía es una forma de encontrarse socialmente involucra- 
do en el mundo. Aunque esa forma de involucrarse pueda ser a través de la margi- 
nación. Este tipo de marginación da lugar, en ocasiones, a la aparición de grupos de 
carácter étnico en la cual todos los miembros se dedican al mismo trabajo. Buenos 
ejemplos de estas identidades las encontramos en el Cuerno de África y muy espe- 
cialmente en Etiopía. 

En este país existen decenas de grupos de artesanos y cazadores que son discri- 
minados dentro de las comunidades étnicas en las que se insertan. Este fenómeno 
está tan extendido que Donald Levine lo ha descrito como un «rasgo cultural pa- 
netíope». Estas gentes desempeñan actividades imprescindibles para las sociedades 
con que conviven y, sin embargo, no son considerados «gente auténtica» por sus ve- 
cinos. Esto resulta todavía más difícil de entender, como señala Alula Pankhurst 
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(2001), si pensamos que, junto a los trabajos artesanales, estas minorías suelen en- 
cargarse también de cuestiones clave en la reproducción social de los grupos que los 
marginan: así, aparecen como especialistas rituales en nacimientos, bodas y funera- 
les, en los que practican circuncisiones, actúan como músicos, sacerdotes o ente- 
rradores. La marginación de estos grupos en las diversas esferas de la vida la descri- 
be Pankhurst. La dimensión espacial se advierte en la segregación de las minorías, que 
habitan en las afueras de los poblados, cerca de los bosques, en tierra pobre o lade- 
ras empinadas, aunque en ocasiones pueden vivir integrados entre los agricultores. 
Los woyto, que viven en torno al lago T'ana en Etiopía, habitan en aldeas separa- 
das de los mayoritarios amhara, para quienes realizan cestas (Fig. 42). Cuando al- 
guien reclama el territorio sobre el que se asientan, se ven obligados a desplazarse. 
La segregación se observa también en los mercados: cuando se les permite vender 
sus productos en estos lugares (cosa que no sucede siempre), las minorías margina- 
das se ven obligadas a hacerlo en posiciones periféricas: en las afueras del recinto 
destinado a los intercambios, en zonas bajas o rocosas. En ocasiones ni siquiera se 
les deja no ya vender sus productos, sino ni tan siquiera entrar al mercado. En el 
mercado de Asosa, en el oeste de Etiopía, los vendedores de cerámica se encuentran 
en zonas liminales, cerca de las entradas, como ya se indicó, lejos del centro del mer- 
cado y, significativamente, junto a los burros en que la gente ha venido a la feria. 
Las alfareras amhara, despreciadas y temidas por el resto de los miembros de la so- 
ciedad, se ven obligadas a ofrecer su mercancía bajo el sol, mientras que otros ven- 
dedores disponen de tenderetes y sombrajos (Fig. 43). En esta misma región, las al- 
fareras berta, que no forman un grupo marginado, también se tienen que situar en 
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Fig. 43.- Alfareras amhara en el mercado semanal de Asosa (Benishangul, Etiopía) vendiendo gan para 
el agua y dést para cocinar (fotografía del autor). 


zonas periféricas y soleadas del mercado, aunque en este caso la marginación se basa 
en el sexo más que en la ocupación. 

La dimensión económica de la marginación se observa en las restricciones que se 
imponen a la producción, el intercambio y el acceso a la tierra y al ganado. En el 
caso de los campos, esto se justifica porque se cree que pueden poner en peligro la 
fertilidad del suelo y las cosechas (lo que explica también la segregación espacial). 
Mientras los artesanos ofrecen a los vecinos sus productos de forma inmediata y 
continua, a cambio no reciben el pago más que con atraso y sólo después de la co- 
secha. Y por si este intercambio económico no fuera suficientemente injusto, deben 
entregar a sus patrones regalos y suministrarles trabajo gratuito. La dimensión políti- 
ca se manifiesta en la prohibición de que accedan a puestos de poder y en que ni si- 
quiera puedan tomar parte en las asambleas en los sistemas de edad, típicos de los 
grupos cuchíticos (y que sirven para estructurar sociopolíticamente a los miembros 
de una comunidad). La dimensión social implica la ausencia de relaciones recíprocas 
y la restricción de la interacción social: comensalidad, trabajo colectivo, participa- 
ción en asociaciones, prácticas funerarias y matrimonio. Natalie Tobert (1985) se- 
ñala, para el caso de los zaghawa de Sudán, la inexistencia de matrimonios entre la 
minoría marginada y sus vecinos: de este modo, los herreros se casan siempre con 
alfareras. Se produce así la reproducción social del grupo y de la discriminación me- 
diante la endogamia forzada. Por lo que respecta a la comensalidad, en las celebra- 
ciones se les ofrece comida de inferior calidad, se les sirve separadamente y se les 
hace comer sobre hojas, vasijas rotas o sus propias manos, pues cualquier recipien- 
te que toquen debe ser tirado después. Dentro de esta dimensión importa señalar la 
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importancia del género en la connotación más o menos negativa que se tiene de los 
grupos marginales: curiosamente los trabajos que implican una menor marginación 
son los de herrero (nafrwe, yirfo, kejo, etc.) y tejedor (shamer, shamane), ambos ex- 
clusivos del género masculino. Por último, desde el punto de vista de la dimensión 
cultural, los integrantes de minorías marginadas son estereotipados como vagos, su- 
cios, borrachos, incluso diferentes físicamente (lo que no es verdad), hasta el punto 
que se les puede considerar descendientes de uniones con animales, y se les acusa 
de no mantener tabúes alimentarios —que son básicos en las sociedades etíopes—. Al 
ser etiquetados como «contaminados» ejercen oficios contaminantes, como la cir- 
cuncisión o cualquier rito relacionado con la reproducción. Es significativo el vín- 
culo que existe en muchas sociedades africanas precisamente entre la artesanía de 
cerámica o hierro y la fertilidad humana, como ya vimos, y que puede explicar que 
marginación, metalurgia/alfarería y contaminación/reproducción estén relaciona- 
dos. Hay que tener en cuenta, sin embargo, que no siempre es el oficio lo que con- 
duce a la marginación. Así, entre los gurage, las mujeres pueden hacer cerámica, 
una labor que desempeña también el grupo marginal fuga. Dena Freeman (2001) 
llama la atención sobre el significado político-ritual —especialmente el hierro- de los 
objetos que se producen (más allá del significado simbólico de la materia), para ex- 
plicar la situación especial de marginación de algunos de estos grupos. 

Existen diversas teorías, que recoge Pankhurst (2001), sobre la aparición y el ori- 
gen de los grupos artesanales marginados. Algunos hablan de restos de grupos étni- 
cos dominados por invasores, inmigrantes venidos de otras tierras, marginación por 
el significado simbólico de los trabajos que se desempeñan, influencia de la división 
del trabajo por la intensificación agrícola, etc. La primera teoría no parece demasia- 
do plausible, pero el resto de los factores han podido actuar (todos o algunos) en la 
aparición de estos grupos. Independientemente de cuál sea su origen, lo cierto es que 
la pertenencia a uno de estos grupos se vive como una forma de identidad. De hecho 
comparten con los grupos étnicos muchas semejanzas, entre las que se encuentran la 
existencia de una denominación propia del grupo (por ejemplo los nafrwe, que viven 
entre las etnias gurage, yem y kambata), determinadas costumbres (danzas y cantos) 
y mitos de origen. Esta identidad se refuerza, por un lado, con la cohesión que impo- 
ne el propio hecho de ser marginado y, por otro, por la propia realización de deter- 
minadas actividades. Así, como señala Natalie Tobert (1985) para la región de Darfur 
en Sudán, quien ha nacido herrero siempre será herrero. Las actividades artesanales 
condicionan la experiencia vital de quienes las desempeñan. Cuando se trata de mi- 
norías marginadas el hecho resulta mucho más determinante. 


Una forma particular de grupos marginados la constituyen, como decíamos, las 
minorías étnicas. En ocasiones la cultura material se utiliza por parte de estos gru- 
pos para demostrar su diferencia con la etnia o etnias dominantes, a la vez que sir- 
ve para reforzar la cohesión intracomunitaria y sus vínculos con la tradición. Un 
caso bien conocido de resistencia simbólica a través de la cultura material es el de 
los amish de Estados Unidos. A través del mantenimiento de un mundo material ca- 
racterístico del siglo XVII, se están afirmando unos valores familiares, sociales y reli- 
giosos propios de aquella época, a la vez que se rechaza el mundo capitalista que los 
rodea (o asedia), metafóricamente representado en los automóviles, la electricidad 
o el teléfono. Los fenómenos de resistencia están bien atestiguados entre sociedades 
preindustriales modernas. Es el caso de los distintos fenómenos de revitalización de 
los indios norteamericanos, en los cuales la recuperación de tradiciones locales (ri- 
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tos, leyes, formas de conducta) va pareja al uso simbólico de determinados artefac- 
tos ancestrales y a la prohibición de las importaciones occidentales. 

Un buen ejemplo del uso de objetos como forma de resistencia por una minoría 
étnica es el de Jerome M. Levi (1998) sobre los rarámuri «no bautizados» del noro- 
este de México. Este grupo, que supone sólo el 5% del total de la población rará- 
muri, se encuentra sometido a la dominación política, económica y demográfica que 
sobre él ejercen sus vecinos mestizos, así como a la influencia del mundo capitalis- 
ta occidental. Ante esto, los rarámuri recurren a dos tipos de resistencia material: 
por un lado, el uso de objetos modernos alterados, y por otro, el mantenimiento de 
objetos tradicionales. Muchos objetos que habían desaparecido en todas partes a 
principios del siglo Xx seguían existiendo entre los rarámuri no bautizados (también 
llamados «gentiles») recientemente; es el caso de elementos de sílex para hacer fue- 
go, pendientes de concha, antiguos textiles de lana y artefactos para la construcción 
de arcos y flechas. Los gentiles fabrican un tipo de manta, conocida como tiruta, que 
sólo ellos utilizan, con lo que se cierran posibles relaciones comerciales con los mes- 
tizos que consumen y venden otro tipo de manta —la frazada, de origen industrial-. 
Se trata, en opinión de Levi, de una decisión consciente de aislarse de los mestizos 
mediante la autosuficiencia. Además, las mantas tradicionales juegan un papel im- 
portante en la cosmografía y los mitos rarámuri y se encuentran estrechamente co- 
nectadas con los cuerpos humanos en los ritos de paso (como la muerte o el matri- 
monio). Los gentiles utilizan también, como decíamos, arcos y flechas como forma 
de demostrar su identidad respecto a otros grupos rarámuri y frente a los mestizos. 
Estas armas tradicionales se usan, como sucedía con las mantas, en contextos ritua- 
les, además de con fines utilitarios. Y al igual que las mantas, también los arcos y fle- 
chas se encuentran involucrados en la mitología y cosmografías rarámuri, como en 
la magia cazadora. Las flechas, además, se relacionan metafóricamente, en otros 
contextos rituales, con la lluvia, los ríos, los relámpagos y las serpientes. Pero las ar- 
mas tradicionales rarámuri también tienen una simbología que las liga a la indepen- 
dencia política: arcos y flechas representan la lucha de los rarámuri contra sus opre- 
sores. Así pues, mantas, arcos y flechas, entre otros objetos tradicionales, actúan 
como objetos de resistencia por parte de un grupo minoritario, a través de los cua- 
les manifiestan su identidad. Estos artefactos se identifican con determinados valo- 
res religiosos, pero también con actos políticos y conductas sociales diferenciadas. Y 
pese a ello no se trata de reliquias, sino de objetos de uso práctico cotidiano. 


Pese a lo expuesto, la verdad es que resulta complicado documentar procesos 
históricos de resistencia material entre minorías, cuando los únicos documentos que 
poseemos son los artefactos. En la mayor parte de los casos, la aparición de objetos 
«tradicionales» o «indígenas» en contextos arqueológicos es demasiado ambigua 
para decidir si realmente nos hallamos ante una auténtica forma de resistencia sim- 
bólica. Los estudios de resistencia en arqueología se han centrado, como es lógico, 
en el análisis de sociedades sometidas por sistemas políticos estatales o imperiales. 
Se ha recurrido con frecuencia a los imperios romano, azteca o inca como modelos 
para el análisis de fenómenos de dominación y resistencia. De esta forma, el uso de 
artefactos locales bajo el Imperio romano por parte de diversos grupos viene siendo 
tradicionalmente interpretado como una muestra de rechazo ante el poder de 
Roma. En la mayor parte de los casos no contamos con pruebás consistentes que de- 
muestren esto, aunque desde luego no se debe descartar la resistencia simbólica en 
determinados contextos y al menos en momentos cercanos a la conquista. Por otro 
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lado, si en algún contexto se puede encontrar resistencia simbólica es desde luego 
entre las sociedades estatales (donde, además, la concurrencia de la escritura sirve 
para hacer más densa la descripción). Quizá sí sean más fáciles de discernir los gru- 
pos de marginados a los que nos referíamos al principio: aquellos asociados a un ofi- 
cio. La posición marginal de los herreros es perceptible en arqueología por su posi- 
ción en determinadas zonas de los poblados. Aunque los arqueólogos tienden a 
referirse al peligro y la molestia que supone la presencia de un herrero en el interior 
de un poblado (por la posibilidad de que se produzcan incendios, la emanación de 
gases tóxicos, el ruido) como explicación funcional de su exclusión, lo cierto es que 
precisamente en ese carácter peligroso radica uno de los motivos de marginación de 
los herreros en la mayor parte de las sociedades tradicionales, incluidas las europeas 
hasta hace bien poco. El análisis detallado de éste y otros oficios, especialmente los 
ceramistas, que poseen una buena visibilidad en el registro, nos puede servir para 
acercarnos al status y percepción social de las minorías marginadas. 


VI. EL GÉNERO 
Género y cultura material. La (etno)arqueología feminista 


Decía el enciclopedista D'Alembert que «hasta en nuestros más sublimes pensa- 
mientos hay una pequeña parte de testículo» (Moore 1999b). El feminismo, en las 
ciencias sociales, tiene la ardua tarea de desmontar esa pequeña parte de testículo 
(por lo general no tan pequeña) que impregna todas las manifestaciones culturales 
humanas. , 

La arqueología del género apareció como tal a fines de los años ochenta, cuan- 
do ya poseía una larga carrera en el campo de la antropología y de la historia: du- 
rante los años setenta acabó por imponerse en las ciencias sociales la idea de que 
sexo y género son realidades diferentes y que éste último es una construcción cul- 
tural y por lo tanto relativa (Moore 1999b). La evolución de esta tendencia la ha 
llevado a ser más que una «arqueología de mujeres», es decir, empeñada en hacer 
visibles a las mujeres en la historia, y a convertirse en una auténtica «arqueología 
del género», que concibe éste como algo dinámico, en continua construcción, un 
elemento fundamental para la comprensión de toda la sociedad y de los cambios que 
en ella se operan, en cuanto que se trata de un fenómeno relacionado con todos y 
cada uno de los aspectos de una cultura (Sprensen 2000). El objetivo de la arqueo- 
logía del género es, también y ante todo, rechazar los roles establecidos y que se ha- 
cen pasar por leyes de la naturaleza, roles que provocan, como diría Bourdieu 
(2000), la «eternización de lo arbitrario», la sumisión de la mitad de la población a 
la otra media. Para realizar una auténtica arqueología o etnoarqueología del género 
no llega con deconstruir las narraciones androcéntricas, ni con «buscar» a las mu- 
jeres. Puesto que el género es tanto femenino como masculino, se hace necesario co- 
nocer cómo se construye la masculinidad y los conceptos que se le asocian en múl- 
tiples sociedades, como nobleza, fuerza y valor. Esto suele ser perceptible en la 
cultura material y no sólo en las representaciones plásticas, sino en todo el univer- 
so de artefactos que rodean a los hombres: Bourdieu (ibid.) contrasta «los lugares 
destinados especialmente a los hombres, como los bares y los clubes del universo an- 
glosajón que, con sus butacones de cuero, sus recios muebles angulosos y de color 
oscuro, despiden una imagen de dureza y rudeza viril», con los espacios femeninos 
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«cuyos colores delicados, bibelots, encajes o cintas evocan la fragilidad y la frivoli- 
dad». La cultura material posee una relevancia determinante en la construcción de 
nuestras identidades de género y en la forma que nos relacionamos con el otro sexo. 

En la década de los noventa ha surgido con fuerza, en parte relacionado con el 
estudio del género, el análisis del cuerpo como construcción cultural. El cuerpo se 
considera un lugar de negociación de identidades, de papeles sociales, posiciones y 
status. El origen de esta aproximación se encuentra en diversas fuentes: el trabajo de 
Marcel Mauss y sus «técnicas del cuerpo»; la filosofía fenomenológica, especial- 
mente Merleau-Ponty; la antropóloga Mary Douglas, que estudió la relación entre 
los conceptos de polución, sexo y cuerpo, y Michel Foucault y su historia de la se- 
xualidad (Csordas 1999). El cuerpo condiciona nuestra forma de relacionarnos con 
el mundo material y social. Los geógrafos han hablado, así, de un espacio somático (Ti- 
lley 1994), que es el de la experiencia sensorial y el movimiento, que parte del pro- 
pio cuerpo. Según la escuela fenomenológica, habría que decir «yo soy mi cuerpo» y 
no «yo tengo un cuerpo», lo que nos aliena de una parte sustancial de nosotros mis- 
mos. Pero el cuerpo no es solamente nuestro centro de referencia y orientación, ade- 
más, y esto tiene una gran importancia, el cuerpo es nuestro «ser-para-los-otros», es 
lo que los otros ven de nosotros. En contextos etnográficos se ha podido comprobar 
la importancia que tiene el cuerpo en mostrar una identidad de grupo (pensemos en 
tatuajes o escarificaciones), así como en el sometimiento político y cultural de una 
comunidad. De hecho, los misioneros y administradores coloniales una de las cosas 
que intentaron llevar a cabo como forma de tener a las comunidades indígenas bajo 
su control fue el vestir a los nativos (Farnell 1999). Adornos, vestidos, mutilaciones 
rituales o arte corporal son todos elementos que tienen que ver con la construcción 
cultural del cuerpo y que permiten negociar identidades (e incluso géneros). El tra- 
vestismo y la homosexualidad son dos cuestiones relativamente frecuentes en di- 
versas sociedades y que se pueden encontrar unidas. Entre los indios crow, por ejem- 
plo, existía una institución relacionada con el cambio de género conocida como 
berdache. Los hombres de esta etnia que decidían adoptar una personalidad social 
femenina se vestían como mujeres y se dedicaban a tareas adscritas a las mujeres 
(Callendar y Kochems 1983). El hecho de que se adornaran de forma femenina in- 
dica el papel que tiene el cuerpo en la construcción cultural del género: comportar- 
se y trabajar como mujeres no es suficiente para ser socialmente una mujer. A la in- 
versa, las mujeres pueden recibir la consideración de hombres. Entre los konso del 
sur de Etiopía, por ejemplo, a la mujer que mata a un hombre se la asimila al grupo 
de los varones guerreros y, una vez fallecida, a su estatua funeraria se le talla un pene 
sobre la cabeza (Hallpike 1972). El travestismo y el cambio de género son cuestio- 
nes visibles arqueológicamente, aunque raramente se interpretan bien. Probable- 
mente el registro funerario (véase capítulo 8) sea donde mejor se puede recuperar 
la negociación del género, pero también puede resultar reconocible en objetos y 
contextos cotidianos. Casella (2001), en su estudio arqueológico de un penal aus- 
traliano de mujeres en el siglo XIX, concluye que la aparición de botones de ropa, 
monedas, pipas y botellas de bebidas alcohólicas refleja la existencia de un mercado 
negro vinculado a relaciones sexuales lésbicas entre las reclusas. Aunque ante la au- 
sencia de textos este tipo de interpretaciones puede resultar prácticamente imposi- 
ble, conviene tener presente la necesidad de desarrollar metodologías que puedan 
acercarse a estas cuestiones. : 

Dado que la primera distinción entre mujeres y hombres se da en su aspecto fí- 
sico y en su consiguiente elaboración simbólica, se entenderá el énfasis en esta cues- 
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tión que han puesto las arqueólogas del género en los últimos años. Por otro lado, si 
entendemos que el cuerpo es cultura material, habremos de convenir en que es te- 
rreno de estudio para los ernoarqueólogos, en principio mejor preparados que los an- 
tropólogos para abordar el mundo de los «objetos». 


La etnoarqueología ha tenido su papel en el desarrollo de la teoría feminista y 
del género en arqueología. Los trabajos de lan Hodder (1982, 1987) y Henrietta 
Moore (1982, 1986) exploraron la relación entre la cultura material, concretamen- 
te el desecho, y el género. Moore acabaría derivando hacia la antropología, campo 
en el que se acabó convirtiendo en una figura de referencia (Moore 1999a). Esto de- 
muestra que el estudio de la cultura material puede llevar no sólo a la reflexión ar- 
queológica, sino también a la antropológica (lo cual, aunque obvio, pocas veces se 
tiene en cuenta). Además de deconstruir las relaciones desiguales en la prehistoria 
y en la actualidad, la etnoarqueología debe permitir a los arqueólogos corregir la 
tendencia androcéntrica de sus interpretaciones. Las comunidades preindustriales 
nos muestran la cantidad de actividades que realizan las mujeres, la variedad de ro- 
les que poseen y la importancia social que pueden llegar a alcanzar (Kehoe 2000). 


La construcción material de la desigualdad 


La cultura material es un terreno privilegiado para observar la forma en que la 
mujer ha sido considerada ser humano de segunda categoría a lo largo de la histo- 
ria. Nos detendremos en dos aspectos reveladores de la relación entre género y cul- 
tura material: 1) la construcción del espacio y 2) la distribución del trabajo y la re- 
lación entre género y progreso tecnológico. 

La construcción del espacio se ha utilizado en la mayor parte de las culturas para 
demostrar la sumisión de la mujer al varón. Un caso extremo sería en las culturas is- 
lámicas o en la Grecia clásica, con sus harenes y gineceos respectivamente. La es- 
tructuración de la vivienda mediterránea, en general, demuestra la base androcén- 
trica de las sociedades. Así, el hecho de que las casas andaluzas se encuentren 
cerradas en sí mismas, con los vanos cubiertos de rejas y los espacios privados aleja- 
dos por patios y pasillos, se explica no por un deseo de privacidad de la familia, sino 
por la necesidad del pater familias de mantener a su mujer apartada de la calle, de 
las posibilidades de que el deshonor se introduzca en su casa. Como en las socieda- 
des islámicas, también aquí la vivienda equivale, en palabras de Donley-Reid 
(1990), estudiosa de la casa swahili, a un «almacén de mujeres», que permite la con- 
servación impoluta de una línea determinada de linaje. 

Pero incluso en sociedades más igualitarias, como la máyor parte de los grupos 
africanos subsaharianos, los espacios femeninos y masculinos se encuentran bien 
distinguidos, en detrimento del sector femenino: las mujeres duermen en casas dis- 
tintas de sus maridos, tienen sus propios graneros, cocinan en habitaciones separa- 
das, etc. (Fig. 44). La división entre el espacio masculino y el femenino se realiza de 
forma tanto física (separando las cabañas con tabiques o construyendo casas dife- 
rentes) como simbólica (a través de las orientaciones o las relaciones con los vanos). 

Las casas de las sociedades de organización más simple suelen realizarlas las muje- 
res, O bien el grupo en su conjunto, y según crece la complejidad, tanto de la sociedad 
como de la vivienda, pasan a desempeñar el papel de arquitecto primero los hombres 
y por último los especialistas, algo que se advierte en la mayor parte de la producción 
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Fig. 44. Conjunto matakam de Camerún con sus espacios masculinos y femeninos (a partir de Oliver 1991). 


material, se trate de cerámica, tejido o alimento. Labelle Prussin (1995) ha compro- 
bado, al estudiar distintos grupos africanos, que entre los pueblos pastores son siem- 
pre las mujeres quienes se encargan de la construcción de la casa. Cuando se les pri- 
va del acceso al diseño del hogar, se les despoja también de su capacidad de controlar 
su simbología o al menos de tener cierta capacidad de negociación. A veces el veto es 
sólo a determinada parte de la estructura: las mujeres kaguru (Beidelmann 1972) mo 
pueden techar las viviendas. Entre los betsileo, como entre los sakalava (Kus y Raha- 
rijaona 1990; Feeley-Harnik 1980), se documenta una suerte de especialistas rituales, 
en la inmensa mayoría de los casos hombres, dedicados a controlar la disposición de 
la vivienda. Entre los berta, a nadie se le ocurriría construir una cabaña sin haber con- 
sultado antes al ñeri, el hechicero, que nuevamente es un varón. 

Esta capacidad de decisión de los hombres repercute en su posición privilegiada 
en el espacio. Normalmente la zona que se considera más benéficamente orientada 
es la de los hombres y los visitantes, la zona peor, la de las mujeres y niños: así suce- 
de con los pueblos de Madagascar (Kus y Raharijaona 1990). En la mayor parte de 
las sociedades africanas las mujeres son quienes se desplazan a la residencia del ma- 
rido o a la de los padres de éste. Se encuentran también aquí, como recuerda Allison 
(1994), con un hogar ya construido y estructurado sobre el cual su capacidad de ex- 
presión material es mínima. Si las mujeres se ven desposeídas del derecho a gestionar 


131 


el espacio (construir, reconstruir, destruir, organizar), sí pueden al menos matizar sus 
significados, adjetivarlos, lo cual se lleva a cabo a través de la decoración. En el oes- 
te de Africa (batammaliba, kassena) pertenece al hombre la potestad de levantar el 
edificio, pero es a la mujer a quien corresponde decorarla (Preston Blier 1987, Hahn 
2000). El hombre, de este modo, se relaciona con lo sólido y permanente, la mujer 
con lo superficial y pasajero. Se trata sintomáticamente de sociedades virilocales. Las 
mujeres batammaliba, de todas formas, reclaman la expresión de su identidad en la 
decoración externa de las casas, al representar en los enlucidos incisos sus cicatrices 
de crecimiento. Las mujeres kassena, por su parte, pintan exclusivamente el sector 
del complejo donde ellas habitan. El espacio femenino, en este caso, no puede ser 
transitado ni utilizado por nadie que no sea el marido o los hijos de la mujer que en 
él habita, y en ocasiones sólo con su permiso expreso. 

Aun tratándose de un espacio construido por hombres para mostrar y retener su 
poder, su estancia en el hogar puede considerarse como algo poco masculino. Entre 
los swahili, los hombres sólo acuden a su casa a comer y dormir. 

Por lo general, las casas, como parte de la cultura, suponen sólo un elemento más 
de una compleja red de relaciones entre todos los factores, materiales o no, de la so- 
ciedad. Así, entre los nchumuru de Ghana (Agorsah 1985) existe una relación es- 
tructural, frecuente en otras zonas de África, que se podría expresar así: 


mujer:hombre:cerámica:casa 


La mujer modela cerámica como el hombre modela viviendas: el verbo es el mis- 
mo (poe). La materia —la tierra— también es compartida en ambas tareas. La mujer 
aparece como dueña simbólica de la elaboración del alimento, del mismo modo que 
el hombre lo es del conjunto de habitación en que discurre la vida. La metáfora en- 
tre la realización de la vivienda y la de otras artesanías se observa en el caso de los 
berta, entre quienes existe un vínculo estructural entre la fabricación de cestas y la 
de casas. Ambas son labor exclusivamente masculina. 

Una relación estructural corriente entre los pueblos subsaharianos se observa en- 
tre mujer y contaminación. Esta idea permite tanto mantener a la mujer alejada de es- 
pacios públicos, como realzar la figura predominante del varón. La mujer reducida al 
espacio privado, al interior del conjunto doméstico, es un hecho habitual en buena 
parte de las culturas africanas subsaharianas. En la casa batammaliba la zona trasera e 
interior es el espacio de la mujer, frente al delantero y exterior del hombre: como en 
tantas otras culturas, el espacio doméstico es el femenino, mientras al varón corres- 
ponden las funciones de representación del hogar. Entre los pueblos prenilóticos, la 
cocina es un espacio situado al fondo de la vivienda, en oposición a la puerta y fre- 
cuentemente separado por un tabique. Esta relegación de la mujer al interior se pro- 
duce también por el vínculo entre mujer y sexo, pues el acto reproductor se conside- 
ra uno de los principales motivos de contaminación. Esta organización se observa en 
el propio lenguaje: en la lengua de los kwami de Nigeria son palabras femeninas aque- 
llas vinculadas al mundo interior, a la esfera doméstica, mientras las masculinas per- 
tenecen a la esfera externa de la casa o el conjunto doméstico. Tanto las mujeres kwa- 
mi como las jukun y kona no tienen acceso a los altares ni a los lugares rituales, del 
mismo modo que las swahili no pueden acceder a la mezquita, espacio masculino 
(Dinslage, Leger y Storch 2000). Los cementerios están vedados con frecuencia a las 
mujeres, porque éstas se hallan vinculadas simbólicamente a la vida y a la fertilidad. 
Una forma extremada de aislamiento (de marginación) se observa entre las kassena 


de Burkina Fasso, estudiadas por Hahn (2000). Los hombres gozan del control exclu- 
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sivo de la entrada al complejo de habitación, el control de los edificios vinculados a 
funciones económicas vitales, el de los espacios de socialización, el de los espacios fí- 
sicos de decisión y deliberación, y el de los religiosos. A las mujeres les están estricta- 
mente vedados todos estos lugares, muy especialmente cuando en ellos se encuentran 
hombres desempeñando las actividades ligadas a los mencionados espacios. 

Pero no sólo las relaciones entre hombres y mujeres actúan en la cultura material. 
También las relaciones entre mujeres configuran un determinado espacio doméstico 
y, a su vez, el espacio doméstico se usa y se percibe de diferente modo según cuáles 
sean las relaciones de las mujeres dentro de una familia. Lyons (1989) ha estudiado 
conjuntos domésticos de los mura, urza y wandala en Doulo, al norte de Camerún. 
En estos grupos existen dos modelos sociales diferentes: mura y urza forman unida- 
des cooperativas en las que trabajan tanto los hombres como las mujeres y los niños. 
Por el contrario, entre los wandala, debido a la islamización, el trabajo femenino está 
mal considerado: el cabeza de familia preferirá alquilar la mano de obra y evitar que 
sus mujeres trabajen. En el primer modelo, por lo tanto, la poliginia tiene un valor 
económico (más mujeres, más mano de obra), en el segundo, un valor únicamente 
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Fig. 45. Conjuntos mura-urza y wandala de Camerún (según Lyons 1996). 
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reproductivo (más mujeres, más hijos). Esto implica que las relaciones entre las mu- 
jeres wandala son más competitivas que entre las mujeres mura o urza: éstas últimas 
tienen cierta independencia gracias al acceso a recursos más variados (alfarería, fa- 
bricación de cerveza, agricultura. ¿Cómo se observa esto en el espacio doméstico? El 
conjunto de habitación mura y urza se caracteriza por un área central en la que se 
ubican los graneros y se realizan actividades rituales (Fig. 45). En el conjunto wan- 
dala, esta zona está vacía y los recursos se almacenan en graneros junto a la vivien- 
da o en el interior de cada casa. Además, no existe un espacio ritual común como en 
los otros grupos: hombres y mujeres rezan separadamente. Con este ejemplo hemos 
podido observar cómo la relación entre el género y la cultura material no se reduce 
a la dialéctica entre el status del varón y la mujer, sino que, dentro del status secun- 
dario que ocupan las mujeres, las relaciones entre éstas dan lugar a distintos usos del 
mundo material y concretamente del espacio habitado. 

Cuando los arqueólogos analizan el espacio deben tener en cuenta estas cues- 
tiones. Existen trabajos arqueológicos en los que se ha tratado de observar la rela- 
ción entre género y espacio: es el caso del estudio de Sanders sobre la vivienda grie- 
ga clásica (1990), o el de Scott (1996) sobre las villae britanorromanas. El espacio es 
probablemente uno de los elementos donde mejor se puede analizar la construcción 
material del género: una buena lectura de las fuentes etnográficas y el estudio de 
campo etnoarqueológico han de servir de inspiración a todos aquellos que tienen 
que tratar con arquitectura doméstica y quieran evitar el sesgo masculino. No obs- 
tante, hemos de prevenirnos, como señala Allison (1999), contra la generalización 
de determinados asertos (hombre=espacio público / mujer=espacio privado) a la 
mayor parte de los contextos prehistóricos e históricos: en muchos casos no se tra- 
ta más que de la observación androcéntrica del antropólogo que aplica sus precon- 
ceptos burgueses y occidentales. La ernoarqueología puede revelar también contex- 
tos de resistencia femenina y negociación del poder. 


Si pasamos lista a los oficios denigrados en cualquier sociedad comprobaremos 
que aquellos que se consideran más prestigiosos o que implican conocimientos eso- 
téricos pertenecen a los hombres y aquellos que se conciben como viles, simples o 
de segunda categoría corresponden a las mujeres. Y en el colmo de las injusticias, 
cuando un oficio cambia de género, cambia su concepción. Marcia-Anne Dobres 
(2000) nos recuerda el caso de las parteras: mientras esta tarea la realizaron las mu- 
jeres se consideró un mero trabajo manual, no especialmente bien visto. Cuando a 
partir del siglo XIX lo empezaron a realizar hombres, en el marco de la medicina, pasó 
a considerarse una ciencia, con todo el prestigio que ello implica. Pensemos en el 
caso de los oficios tradicionales en la Península Ibérica: ¿quiénes eran carpinteros, 
herreros, canteros? La mayor parte de los oficios —descontando las labores del teji- 
do— que requieren un proceso de aprendizaje complejo, un instrumental específico 
y, sobre todo, que reportan ingresos, son tarea de los hombres. Al privar a las muje- 
res de estos trabajos se las priva de poder de acción en la reproducción material de 
la sociedad. Henry Glassie (1999) denuncia la injusticia del prejuicio de género en 
nuestra valoración de las artes: en el mundo occidental se considera arte por anto- 
nomasia la pintura y, en segundo lugar, la escultura. La cerámica o el tejido, en cam- 
bio, son denominadas «artes menores». ¿Es casualidad que las primeras se hayan en- 
contrado casi exclusivamente en manos de varones, mientras las segundas, con 
mucha frecuencia, se hayan considerado oficios femeninos? Con las actividades en- 
caminadas a la subsistencia del grupo sucede algo semejante: los pueblos ganaderos, 
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como los nuer, idealizan el cuidado de las vacas como el oficio más honroso, mien- 
tras que la agricultura, en cambio, se percibe como algo secundario o despreciable, 
incluso cuando en muchas ocasiones supone un aporte fundamental para la subsis- 
tencia de la comunidad (Evans-Pritchard 1992). No es necesario decir quiénes son 
ganaderos y quiénes agricultores en estos grupos. Volvemos a encontrarnos con una 
relación parecida con la caza y la recolección. El marisqueo, en muchas culturas, es 
trabajo de mujeres y, cuando lo realizan los dos géneros, suele ser la mujer la que 
mantiene esta actividad una vez que el hombre, por la incorporación a otros traba- 
jos, lo ha abandonado (Descamps 1989). En el caso de las actividades predatorias, 
además, la percepción sesgada del trabajo ha influido especialmente a los investiga- 
dores, que hablan, como el título del famoso libro editado por Lee y DeVore (1968), 
del «Hombre Cazador», Man the Hunter. Años después se respondió con un Woman 
the Gatherer (Dahlberg 1981), la «Mujer Recolectora», recuperando del olvido al 
50% de la población paleolítica. Por otro lado, resulta necesario repensar el Paleolí- 
tico a la luz de los datos etnográficos y etnoarqueológicos: en determinadas cultu- 
ras, más de las que se cree, las mujeres han llevado a cabo actividades cinegéticas, 
como las agta de Filipinas (Estioko-Griffin y Griffin 1981; Goodman et al. 1985), las 
iñuit (Parker 1998) o las aka de la República Centroafricana (Noss y Hewlett 2001), 
entre otras. En el caso de las tiwi de Australia (Goodale 1971), la caza de las muje- 
res supera en aporte alimenticio a la de los hombres, aunque es ésta última la que 
se vincula a la obtención de prestigio. A la inversa, los hombres también pueden co- 
ser y cuidar de los niños (Owen 1999). De hecho, según se comprueba en el caso de 
los iñuit, las agujas y las habilidades de costura son vitales para los hombres, que 
pueden perecer si no tienen los medios para reparar su ropa. Por otro lado, tende- 
mos a identificar armas y hombres, cuando, incluso si es verdad que son los varones 
los que desempeñan con más frecuencia las actividades violentas, las mujeres pue- 
den recurrir a las armas para otros usos, como cortar y preparar carne, según se ha 
documentado entre las kutse de Bostwana (Owen 1999). 

Una de las primeras autoras que subrayó la relación desigual entre género y tec- 
nología fue Héléne Balfet (1965). Esta autora comprobó cómo en el Magreb tradi- 
cionalmente la cerámica a mano era labor exclusiva femenina —como suele suceder 
en las sociedades preindustriales (Rice 1991). La producción se destinaba básica- 
mente al consumo doméstico y apenas se comercializaba o se vendía dentro de una 
esfera reducida. Sin embargo, cuando se introdujo el torno y la alfarería se convir- 
tió en un oficio especializado y orientado a la producción de excedentes, pasó de ser 
labor femenina a la esfera del varón. Significativamente, las viudas (o divorciadas) 
sí-que trabajan con objeto de comercializar la producción, lo que se debe tanto a su 
diferente status social (son independientes y casi equiparables a un hombre), como 
a la necesidad de obtener ingresos ante la ausencia de quien normalmente los ob- 
tiene: el varón. Dean Arnold (1985) ha observado una tendencia semejante en La- 
tinoamérica, donde se advierte, en distintos contextos, un paso de la industria do- 
méstica en manos femeninas y a mano a la industria de taller en manos masculinas 
y con tecnología de torno. En territorio kalinga, Stark (1994) señala que la alfarería 
se ha mantenido en manos de mujeres hasta la llegada de formas no tradicionales 
de producción: es entonces cuando los hombres han comenzado a introducirse 
(aunque de forma tímida) en el oficio, en un momento, además, en que los produc- 
tos salen a la venta fuera de la esfera doméstica. Las tecnologías de prestigio, a las 
que no suele pertenecer la cerámica, corresponden a los varones: en los pueblos de 
Nueva Guinea, la talla lítica y todo lo que la rodea está restringida a los hombres 
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(Pétrequin y Pétrequin 1993) y la metalurgia suele ser prerrogativa de los hombres 
en la inmensa mayoría de las culturas. De hecho, como vimos al hablar de la tec- 
nología, en muchas sociedades subsaharianas se advierten complejas construccio- 
nes simbólicas en torno a los herreros (varones) y alfareras (mujeres). Pero no es 
necesario irse muy lejos para comprobar el sesgo de género en la tecnología; es más, 
no deberíamos irnos muy lejos: precisamente se ha acusado a las antropólogas de 
«saquear» el Tercer Mundo en busca de ejemplos de dominación masculina. Pen- 
semos en quiénes se ocupan en España de cocinar en los hogares. En un elevado 
porcentaje de familias, todavía, son las mujeres las que lo hacen. Pensemos ahora 
a qué género pertenecen los cocineros de elite. Los nombres que nos vendrán a la 
mente son, con seguridad, de hombres. Así pues, hasta en los terrenos más insos- 
pechados de la cultura material, el prestigio en el trabajo reproduce los esquemas 
androcéntricos. 


Objetos de resistencia 


La cultura material, como hemos visto en apartados anteriores, puede servir no 
sólo para estructurar la realidad o justificarla, sino también para expresar nuestro de- 
sacuerdo con ella. No sólo las minorías étnicas —como los rarámuri— o las clases opri- 
midas —como los esclavos de las plantaciones americanas— tienen motivos para rebe- 
larse simbólicamente. Resulta también esperable que el colectivo más menospreciado 
y sometido de la Historia, es decir, las mujeres, recurran a la lucha en el terreno sim- 
bólico. El mejor estudio etnoarqueológico sobre el uso activo de la cultura material por 
las mujeres es el que ha realizado lan Hodder (1991) entre los ilchamus. 

Los ilchamus, como otros grupos étnicos de la actual Kenya, se caracterizan por 
una economía ganadera basada en los bóvidos, el papel preponderante de los guerre- 
ros y la distinción entre jóvenes (moran) y adultos (en inglés elders). Es una sociedad 
patriarcal y androcéntrica. Una de las producciones materiales más significativas de 
este pueblo es la calabaza decorada en la que se guarda la leche y productos deriva- 
dos. Segúri Hodder, se aprecia una relación simbólica que opone la leche a la sangre, 
lo blanco a lo rojo, lo femenino a lo masculino y lo doméstico a lo salvaje. 

La decoración de calabazas corre a cargo de las mujeres. Según Hodder, las mu- 
jeres utilizan estos recipientes como soportes simbólicos de sus anhelos. Las mujeres 
ilchamus se ven obligadas a casarse con los elders y no pueden mantener relaciones 
con los moran, los jóvenes guerreros. Pero las muchachas son las encargadas de de- 
corar los cuerpos de los moran cuando van a la caza o a la guerra y los motivos que 
plasman en los cuerpos desnudos son los mismos que después reproducen en las ca- 
labazas, es decir, dobles «V» (Fig. 46). En el fondo esto puede entenderse tanto como 
una forma de resistencia femenina ante la estructuración patriarcal de la sociedad 
como el modo que tiene dicha sociedad de aliviar las tensiones que produce la in- 
justicia de género sobre la que está fundamentada. Y no sólo por eso. La decoración 
se relaciona con la participación de las mujeres en la obtención de un recurso va- 
lioso: la leche del ganado, y ésta a su vez con los niños. Teniendo en cuenta la ide- 
ología masculina del valor del ganado y su posición central en la cultura, y la im- 
portancia de la prole masculina para la expansión del clan, la relación de las mujeres 
con la leche implica una forma de introducirse, simbólicamente, en los intersticios 
del poder varonil. Según Hodder, una mujer que decora bien calabazas está en el ca- 
mino de obtener poder a través de su contribución doméstica y su prole. 
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El problema radica en lo difícil que 
resulta de contrastar esta teoría, como 
tantas otras que indagan en los aspectos 
cognitivos de la cultura. La única forma 
sería la declaración explícita por parte 
de las mujeres de que recurren a las ca- 
labazas como forma de protesta, algo 
que, lógicamente, no es probable que 
suceda. Sí se conocen, en cambio, can- 
ciones y proverbios en los que velada- 
mente las mujeres se refieren a su desa- 
cuerdo con los elders. Hay que tener en 
cuenta, además, que la mayor parte de 
las cuestiones ideológicas en una socie- 
dad quedan en el terreno de lo no ver- 
balizado. Como cualquier etnoarqueólo- 
go habrá comprobado, las cuestiones del 
tipo ¿por qué haces esto así? se responden 
con un porque me gusta o porque mi padre 
lo hacía así. Corresponde al investigador, . 
a través de su conocimiento de los dis- 
tintos aspectos de la sociedad estudiada 
y de su coherencia estructural, descubrir 
qué significado o significados puede es- 
conder un acto de creación material 


aparentemente inocente. - Fig. 46. Calabazas decoradas ilchamus (según 
Hodder 1991). 


VII. LA INFANCIA 
Ser social y visibilidad arqueológica 


La visibilidad de las personas en el registro arqueológico suele depender de su pa- 
pel en la sociedad. Esto explica que la mayor parte de las descripciones de socieda- 
des prehistóricas apenas traten a las mujeres, a los niños o a los discapacitados. En 
el caso de los menores, como de las mujeres, su «utilidad» —cuando son arqueológi- 
camente visibles- se reduce a servir de elemento corroborador de la estructura de 
determinada sociedad: por ejemplo, si aparece una tumba infantil con ajuar de jo- 
yas pensaremos que en esa comunidad el rango es hereditario. Los niños son esca- 
samente visibles en la arqueología porque en las sociedades preindustriales no exis- 
te apenas la idea de infancia, al menos no tal como la concebimos en Occidente. De 
hecho, la ausencia de tumbas de menores en muchas culturas arqueológicas se ex- 
plica porque no se los considera auténticos miembros de la sociedad (y también re- 
sulta significativo que, cuando aparecen neonatos, lo hagan con frecuencia junto a 
animales: Scott 1993). No lo son hasta que no pasan por los ritos correspondientes 
que los insertan en la comunidad. En las sociedades preindustriales, además, los ni- 
ños se incorporan muy pronto a la vida adulta, especialmente por lo que se refiere a 
las actividades económicas. Entre los amhara de Etiopía, las niñas comienzan a tra- 
bajar cuando cuentan con cuatro o cinco años de vida: se les enseña a desempeñar 
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labores onerosas que habrán de realizar el resto de su vida, como cargar leña —has- 
ta 20 kilos— desde lugares a veces distantes varios kilómetros. También en Etiopía, 
las muchachas contraen matrimonio frecuentemente con trece o catorce años y se 
espera que tengan en seguida descendencia. Tanto en lo que se refiere a la vida pro- 
ductiva como a la reproductiva, lo mismo sucede en otras sociedades africanas y del 
resto del mundo (Fig. 47). Así, en otro continente, América del Sur, los nukak a par- 
tir de los doce años resultan indistinguibles, en su contribución a la subsistencia del 
grupo, de aquellos que nosotros consideraríamos adultos (Politis 1998). El periodo 
entre los doce y los quince años suele suponer el paso a la edad adulta en la inmen- 
sa mayoría de las sociedades premodernas. 

No obstante las dificultades que entraña el análisis, ello no debe hacernos pen- 
sar que documentar arqueológicamente la infancia sea imposible. Las quejas sobre 
los problemas que entraña el estudio de los niños, como recuerda Kamp (2001a), se 
parecen sospechosamente a las que se emitían sobre la arqueología del género -y 
ésta última ha demostrado ya con creces lo lícito y necesario de tal aproximación—. 
Se advierten, de hecho, importantes similitudes entre arqueología del género y ar- 
queología de la infancia, como recuerda la autora: 1) las categorías de edad, como 
las categorías de género, son construcciones culturales, más que realidades biológi- 
cas; 2) la edad es un principio importante de organización social; 3) como los adul- 
tos, los niños juegan un importante papel social y económico en muchas sociedades; 
4) es posible aprender acerca de los niños y los papeles que desempeñaron en la so- 
ciedad utilizando datos arqueológicos. 

Existen, a grandes rasgos, dos tipos de estudios etnoarqueológicos de la infancia: 
por un lado están aquellos que buscan la contribución de los niños al registro ar- 
queológico (en su papel económico, en la distorsión del registro); por otro lado se 
encuentran los que abordan la enculturación, es decir, la forma a través de la cual 


Fig. 47. Niños en el campo gallego durante los años cincuenta (fotografía de Virxilio Viéitez). 
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una niña o un niño pasan a formar parte de determinada comunidad. Este último 
enfoque también incluye los procesos de aprendizaje de determinadas habilidades 
presentes en una sociedad (como la tecnología sensu lato). 

Uno de los primeros trabajos etnoarqueológicos en torno a la infancia fue el de 
Hammond y Hammond (1981): ambos autores subrayaron el papel que el juego in- 
fantil puede tener en la distorsión del registro arqueológico, especialmente al modi- 
ficar, por sustracción o desplazamiento, los materiales de desecho. Se criticó con jus- 
teza que el ejemplo que utilizaron —su propio hijo— y el contexto —su casa— no ofrece 
demasiada solidez analógica para las sociedades premodernas, donde precisamente 
el concepto de infancia y la libertad de los niños tienen poco que ver con las cultu- 
ras industriales (Hodder 1982a). Algo semejante puede criticarse en el estudio de 
Wilk y Schiffer (1979) sobre solares en Tucson. Además de señalar el papel pertur- 
bador del registro que tienen los niños, los autores llamaron en este caso la atención 
sobre el reciclaje que realizan los menores de artefactos desechados por los adultos 
y que ya habían pasado al registro arqueológico. La reutilización de objetos de adul- 
tos por parte de los niños se ha advertido en un contexto premoderno, entre los nu- 
kak de Colombia (Politis 1998). También en una sociedad premoderna, en las Tie- 
rras Altas de Nueva Guinea, Gorecki (1985) ha apuntado el dramático efecto de 
perturbación que tienen los niños en estructuras recién abandonadas: «campo de 
juegos favorito» para los menores, quienes no sólo desplazan o se llevan objetos, sino 
que añaden otros nuevos (también Hayden y Cannon 1983). En mi estudio de los 
abandonos en el centro de Galicia (González Ruibal 2003), comprobé el efecto dis- 
torsionador de los niños en el registro, en este caso con actitudes realmente vandá- 
licas capaces de borrar toda huella de actividad en una estructura, pero también en 
este caso se trataba de preadultos enculturados en un sistema capitalista. Más inte- 
resante resulta la faceta constructiva de los menores: en algunas casas abandonadas 
se habían añadido muros de piedra que un arqueólogo no habría dudado en identi- 
ficar con lo que se denomina «ocupación residual». 

Pero los menores, como recuerda Politis (1998), no sólo distorsionan, sino que 
producen. Los niños contribuyen, y de forma importante, en las sociedades premo- 
dernas a la subsistencia del grupo, aunque los arqueólogos, como recuerdan Bird y 
Bird (2000), suelen pasar esto'por alto. D. W. Bird y R. B. Bird han tratado de des- 
cubrir, entre los meriam del estrecho de Torres (norte de Australia), cómo afecta la 
actividad recolectora y consumidora de los niños a la formación de concheros. La 
cosecha de especies marinas tiene una gran importancia para la subsistencia de los 
meriam y en ella participa toda la comunidad. Según los Bird, los niños pueden afec- 
tar a la creación de concheros de dos formas: 1) su recolección incluirá una mayor 
diversidad de especies y esas especies serán de menor aprovechamiento que las de 
los adultos; 2) las especies que explotan los niños son más susceptibles de acabar en 
los concheros que las de los adultos, porque las mejores piezas se consumen sobre el 
terreno y no se llevan a los poblados donde se encuentran los concheros. Ambos 
puntos derivan de la falta de experiencia infantil, pero esa experiencia, según los 
Bird, se obtiene más de otros niños que de los adultos: éstos se limitan a dar leccio- 
nes generales sobre la recolección (localidades más propicias, especies comestibles, 
etc.). Frente a la opinión habitual, los Bird afirman que el patrón diferencial que se 
observa entre preadultos y adultos en diversas sociedades puede deberse más al in- 
terés en resolver distintas necesidades, que al deseo de los niños de imitar a los ma- 
yores. En este sentido, Morrow (1996) recuerda que los menores desempeñan un 
importante papel en su propia alimentación, tanto en la recogida como en la pre- 
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paración de alimentos, sin que se tenga en cuenta; en cambio, cuando un adulto 
hace lo mismo, el esfuerzo empleado se considera trabajo. 

Los Bird, sin embargo, no profundizan en el potencial cultural de las actividades 
de manutención infantiles, sino que aplican criterios sociobiológicos, según los cua- 
les el forrajeo infantil iría destinado, mediante selección natural, a la rápida creación 
de adultos fuertes, teoría que considero éticamente cuestionable y políticamente pe- 
ligrosa. Si limpiamos el artículo de los Bird de impurezas sociobiológicas, lo que re- 
sulta indudablemente interesante es el hecho de que los niños posean un lugar im- 
portante en la generación de concheros en diversas sociedades de Oceanía y que su 
actividad pueda dar lugar a patrones diferentes a los esperados en las acumulaciones 
de marisco: es muy previsible que en otras comunidades, de otros lugares y en otros 
tiempos, también hayan desempeñado un papel relevante con la correspondiente in- 
fluencia en el registro arqueológico. Descamps (1989) distingue para Senegal una ac- 
tividad «profesional» realizada por mujeres adultas, de otra «ocasional» realizada por 
niños y adolescentes, las cuales es probable que produzcan distintos concheros (la 
profesional implica una gran cantidad de moluscos, no así la ocasional). Ahora bien, 
como reconocen los Bird (2000), «separar los efectos de los niños y el efecto del rui- 
do arqueológico de otros numerosos procesos de formación de yacimientos será muy 
difícil». La llamada de atención, sin embargo, sirve lo mismo para otro tipo de acu- 
mulaciones de recursos que son explotadas a la par por adultos e infantes, como fru- 
tas, bayas, raíces, etc. (menos visibles arqueológicamente). El papel económico de los 
niños, desde una perspectiva externalista y evolucionista como la de los Bird, ha sido 
atendido por Blurton Jones entre los hadza y los san (Blurton Jones, Hiawkes y Dra- 
per 1994). En este caso, la actividad infantil consiste en la recolección de frutos y raí- 
ces silvestres, una labor que se acostumbra a identificar con las mujeres. En este sen- 
tido, resulta significativo que mujeres y niños se conciban frecuentemente como un 
solo grupo en muchos aspectos: en el lugar que ocupan en la casa, como vimos en las 
sociedades de Madagascar o en las labores que desempeñan (como la recolección de 
leña). Baste recordar, en nuestra Europa, que hasta no hace mucho las mujeres eran 
consideradas como menores de edad. Algunas tareas, además, las desempeñan casi 
exclusivamente los menores: el cuidado de los bebés corresponde universalmente a 
los infantes de seis a diez años de edad, lo que permite que los adultos se vean libres 
para tareas más exigentes (Kamp 2001a). 

Niños y niñas tienen otros papeles en la economía de los grupos en que viven y 
que tampoco se valoran en su justa medida. ¿Hemos pensado alguna vez que la ce- 
rámica que tenemos entre las manos la ha podido moldear una niña de ocho o nue- 
ve años?-El trabajo infantil se puede observar a través de distintos aspectos, pero el 
primero que nos viene a la mente es la calidad de las piezas, lógicamente inferior 
en los trabajos primerizos (pero también en el de los ancianos). Se pueden aducir 
otros elementos más determinantes, como son los relacionados con la inmadurez 
del desarrollo. La capacidad de simetría (Roux 1990), por ejemplo, ha sido estu- 
diada con detenimiento por varios etnoarqueólogos, puesto que se trata de una ha- 
bilidad que se desarrolla con el tiempo y la experiencia y que resulta imprescindi- 
ble en multitud de oficios, como la alfarería. Las huellas dactilares son otro 
procedimiento para descubrir niños en el registro arqueológico (aunque pueden 
confundirse en ocasiones con mujeres). Kathryn Kamp (2001b) ha comprobado la 
utilidad práctica de buena parte de las cerámicas realizadas por manos infantiles: 
las obras primerizas no tienen por qué ser únicamente ejercicios escolares dese- 
chables. Una vez que se ha localizado con fiabilidad la obra de un menor, se abren 
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múltiples posibilidades para comprender no sólo el proceso de aprendizaje, sino el 
propio concepto de tecnología y de lo bien y lo mal hecho en una determinada co- 
munidad. En síntesis, debemos tener siempre presente que los niños y niñas crean 
cultura material y que este hecho posee una significación social relevante. En el si- 
guiente apartado nos detendremos algo más en los procesos de aprendizaje como 
parte de la enculturación. 


Enculturación: la creación del habitus 


Una de las formas de acercarse a la infancia, en el registro material, es a través de 
los procesos de enculturación, es decir, aquellos que hacen de un niño o una niña un 
ser social. En realidad, los menores meriam que recogen conchas o las niñas que em- 
piezan a modelar cerámica sirven perfectamente de ejemplo de la paulatina incorpo- 
ración a sus respectivas sociedades mediante la adquisición de determinadas habili- 
dades funcionales. Pero la enculturación es más que aprender técnicas —en el sentido 
material de la palabra—: es la transmisión general de los saberes de una comunidad 
leyendas, mitos de origen, tradiciones, cuentos— y también el ubicarse socialmente 
—conocer el status de uno, su género, sus parientes y la actitud que debe mostrar ha- 
cia ellos, los papeles que habrá de desempeñar en la vida—. Por lo general, cuando se 
piensa en la forma en que se construye un ser social, viene a la mente la transmisión 
oral: se dice quién es el hermano de la madre, se cuenta una leyenda, se habla del pa- 
sado. Y se olvida, en cambio, un mecanismo básico en esta construcción, como es la 
cultura material y con ella el conocimiento práctico —frente al discursivo—. El cono- 
cimiento de la realidad instrumental en que se vive es una forma más sutil y durade- 
ra de enculturación. Existir, como seres humanos, es pertenecer a una totalidad ins- 
trumental, que es el mundo, y esa totalidad instrumental es uma totalidad de 
significados con los que las personas, como seres sociales, tienen que estar familiari- 
zadas. El poder metafórico de los artefactos o los paisajes permite la materialización 
cotidiana del mito y de los valores sociales. La realidad material que nos rodea va 
conformando nuestro habitus, nos imbuye de reglas sociales no escritas, de formas de 
hablar y de moverse. El habitus, como lo define Pierre Bourdieu (1977), es «ese prin- 
cipio generador y unificador que retraduce las características intrínsecas y relaciona- 
les de una posición en un estilo de vida unitario, es decir un conjunto unitario de 
elección de personas, de bienes y de prácticas». Paulatinamente, los individuos van 
aprendiendo a saber con quién y cómo tienen que relacionarse, qué actividades de- 
ben o pueden desarrollar, de forma que se llega a establecer una identificación con 
un determinado comportamiento social, propio de un grupo; la conformación de un 
determinado habitus es clave en la asimilación de una identidad concreta: en las so- 
ciedades más complejas, como la nuestra, existirá una diversidad de habitus mucho 
mayor que en una sociedad igualitaria de agricultores de roza, por ejemplo. 

Uno de los más poderosos creadores de habitus, por lo que se refiere a la cultura 
material, es el espacio doméstico. Como vimos, las casas son lugares donde se repro- 
duce el orden social y cosmológico. Por tanto, vivir desde la infancia en una deter- 
minada vivienda o en otra creará una forma determinada de ser-social. En la casa 
swahili, estudiada por Donley-Reid (1990), esta forma de socialización se represen- 
taba de forma ritual: los niños recién nacidos eran llevados con los esclavos, mujeres, 
amigos y parientes alrededor de la vivienda. Se les enseñaba cada lugar de la morada 
y cómo debían comportarse en cada uno, qué espacios les estaban vedados y cuáles 
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eran de libre acceso. Con esto, no sólo se introduce al niño simbólicamente en el 
mundo de la cultura en que va a vivir (se trata de una metáfora del proceso encul- 
turador), sino que, ante todo, se fija el habitus en los mayores del séquito, al enseñarle 
a cada uno el límite de su mundo. Pierre Bourdieu (1973), en su estudio de la casa 
bereber en Argelia, fue el primero en llamar la atención sobre la forma en que el es- 
pacio doméstico sirve para explicar reglas de comportamiento a los niños sin necesi- 
dad de hacerlas verbalmente explícitas. Los niños crecen dentro de unas categorías 
culturales, aprendidas de la experiencia, mediante su realización en la vida diaria. El 
mismo Bourdieu afirma que «la mente nace del mundo de los objetos». En el actual 
paisaje gallego se puede comprobar cómo el espacio construido sirve para crear una 
forma de enculturación destinada a transmitir determinadas ideas sobre el pasado 
(González Ruibal 2003): los núcleos tradicionales ruinosos junto a las nuevas cons- 
trucciones hacen creer al individuo, por contraste, que vive en el mejor de los mun- 
dos. El pasado se pinta con colores siniestros y el presente se encarna en casas mu- 
chas veces lujosas y siempre dotadas de todos los adelantos tecnológicos. La cultura 
material sirve como enseñanza histórica al tiempo que advierte del riesgo que supo- 
ne la pérdida del bienestar actual y una eventual vuelta al pasado, un pasado repre- 
sentado por casas desvencijadas y artefactos inútiles y extraños. 

Además del entorno material en el que viven, los niños aprenden a través del 
juego. Las actividades lúdicas en la mayor parte de las culturas, incluida por su- 
puesto la nuestra, nunca son inocentes. A través del juego se asimilan conocimien- 
tos sobre la estructura de la sociedad, sobre los roles y los rangos. Park (1998), en su 
estudio de los iñuit (que realizó a partir de informaciones etnográficas, etnohistóri- 
cas y arqueológicas), señala la existencia de un amplio repertorio de reproducciones 
en miniatura de los artefactos que utilizan los adultos, como arpones, flechas o ca- 
sas. Los niños iñuit adquieren los conocimientos sobre la vida adulta por medio de 
la observación y la experiencia, lo que supone replicar la cultura material de los 
adultos y experimentar con ella, familiarizarse con las tareas de los mayores y con 
los distintos roles sociales. El problema es que estos objetos no siempre son jugue- 
tes, pues también en la parafernalia de los chamanes y en los ajuares de las tumbas 
encontramos miniaturas semejantes. La diferencia es de cantidad y contexto: si apa- 
recen modelos de artefactos en ambientes domésticos ordinarios, lo más acertado 
será identificarlos con juguetes. Contra lo que cabría esperar, no siempre se estable- 
ce una correlación entre actividades de adultos y actividades infantiles según el gé- 
nero. Mientras son las niñas exclusivamente las que juegan con muñecas y les ha- 
cen vestidos —de la misma manera que corresponde a las mujeres preparar la 
vestimenta de todos los miembros de la familia—, tanto niñas como niños juegan con 
arcos y flechas, pese a que sólo los adultos cazan con estas armas. Dado que se con- 
servan referencias a mujeres cazadoras entre los iñuit, cabe pensar que es en las ac- 
tividades infantiles donde se ha conservado el recuerdo de este fenómeno, que la in- 
fluencia de Occidente ha borrado. En cualquier caso, la cultura material de la 
infancia sirve para expresar metafóricamente la concepción iñuit de que los niños 
son adultos en miniatura: así, existe una correspondencia estructural entre la cul- 
tura material que adultos y menores utilizan y la actitud que muestran los primeros 
hacia los segundos, que implica el dirigirse hacia ellos como iguales. 

Los niños nukak, estudiados por Politis (1998), también utilizan réplicas de la cul- 
tura material de los adultos, pero en este caso los artefactos se emplean no sólo para 
jugar, sino para desarrollar actividades parecidas a las de los adultos. Este tipo de ins- 
trumentos poseen una calidad equivalente a la de los mayores (son éstos quienes los 
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realizan), de modo que sólo cambia el ta- - 
maño. Algo parecido hemos observado 
entre las diversas etnias prenilóticas: el 
palo arrojadizo, denominado bang, que se 
usa para cazar aves, azuzar a los animales 
o en la defensa personal, tiene la misma 
función entre los adultos y entre los ni- 
ños. Y aunque la calidad es equivalente, 
los instrumentos de los niños son de me- 
nor tamaño (Fig. 48). El bang, entre los 
prenilóticos, tiene como función social el 
asimilar la construcción del género desde 
la infancia, puesto que sólo los varones 
llevan esta arma y mediante su uso se 
asocian a determinados principios viriles 
(violencia, caza, defensa). Entre los yá- 
manas de la Patagonia se ha documenta- 
do una evolución en el tamaño de los 
instrumentos que fabrican los padres 
para sus hijos, paralelo al crecimiento de 
los niños (Politis 1998). También entre 
diversos grupos indígenas de las llanuras 
norteamericanas se observó la manufactura de puntas de flecha y otros instrumentos 
para que los menores se familiaricen con la caza. 

En la mayor parte de las sociedades tradicionales se establecen distintos grados de 
edad que se marcan de forma ceremonial (ritos de paso, como la circuncisión o la 
práctica de escarificaciones, tatuajes, etc.), pero también de forma material, median- 
te el vínculo con un determinado tipo de objeto. Un buen ejemplo de esto, que per- 
mite entender la variabilidad en las producciones materiales, son las lanzas de los loi- 
kop, que cambian de modelo según pasan de un grupo de edad a otro (Larick 1986). 
El primer grupo, que es el propiamente infantil, incluye chicos de siete a quince años, 
el siguiente de quince a veintidós años (guerreros jóvenes), el siguiente de veintidós 
a treinta y ocho años (guerreros adultos), etc. Los más jóvenes suelen utilizar las lan- 
zas gastadas de los mayores (que se las pasan a sus parientes menores) y también las 
más pequeñas y ligeras. A través de la lanza, por tanto, los loikop serían capaces de 
identificar el status social de su portador, tal como lo define su grupo de edad. El he- 
cho de que las armas tal vez indiquen un rango de edad puede ser algo de especial 
importancia para comprender los ajuares de las tumbas de la Edad del Hierro, por 
ejemplo, donde suele aparecer una diversidad en los ajuares recuperados que auto- 
máticamente se vincula a distintas clases sociales (más arriba o menos en la escala 
social). ¿Podríamos pensar quizá en ajuares de preadultos, jóvenes y maduros, mejor 
que en términos de aristócratas, clientelas de guerreros, campesinos, etcétera? 

En el anterior apartado nos referimos a las producciones materiales de los niños 
y a la posibilidad de ser detectadas en el registro arqueológico. Comprender el 
aprendizaje de procesos técnicos, como la talla lítica o el moldeado de cerámica, re- 
sulta interesante para acercarse a los fenómenos de enculturación en las sociedades 
y también, como dijimos, para entender el concepto de tecnología en una determi- 
nada sociedad, puesto que se trata de una cuestión relacionada con la reproducción 
del estilo y de las técnicas, así como con la variación microestilística. Además, los 


Fig. 48. Niño berta con bang (Etiopía) (fotografía . 
del autor). 
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valores y reglas de comportamiento que se prescriben durante la enseñanza de una 
técnica pueden tomarse como normas que rigen al conjunto de la sociedad, de modo 
que, como señala Wallaert-Pétre (1999), el estudio del aprendizaje tecnológico ofre- 
ce información sobre las estructuras de racionalidad de toda una comunidad. .. 

Los primeros en llamar la atención sobre la importancia de los procesos de apren- 
dizaje fueron los miembros de la Nueva Arqueología a fines de los años sesenta y du- 
rante los años setenta (Longacre 1970), el problema es que no atendieron a las impli- 
caciones sociales del aprendizaje, puesto que se comprendía como una mera imitación, 
por parte de los primerizos, del trabajo de los experimentados. Recientemente, en 
cambio, se está otorgando una mayor relevancia a los procesos de asimilación de co- 
nocimientos técnicos. Wallaert-Pétre (1999), por ejemplo, partiendo de postulados es- 
tructuralistas, ha comprobado la importancia de la lateralidad corporal desde un pun- 
to de vista social y ha demostrado su importante papel en la transmisión de las 
habilidades técnicas y el estilo, en su estudio de comunidades del norte de Camerún 
(dii y fali). En opinión de esta autora, el aprendizaje informal puede ser matizado en 
subtipos, algunos de los cuales permiten una mejor retención de la información nece- 
saria para reproducir la habilidad técnica. Así, determinados procedimientos de 
aprendizaje «llevarían teóricamente a una transmisión más efectiva de las normas es- 
tilísticas y quizá forzarían una reproducción más cercana, posiblemente dando lugar a 
estereotipos». La lateralización corporal (es decir, la distinción entre derecha e iz- 
quierda) sería el primer factor que debería ser controlado, con el fin de asegurar la imi- 
tación de habilidades, puesto que determina la mano usada para trabajar. 

Dii y fali nos muestran dos formas de entender el aprendizaje que revelan a su 
vez dos formas de concebir las relaciones sociales y la idea de cambio, individuali- 
dad y estilo. Los dii ratifican la importancia de la comunicación no verbal en la en- 
culturación: durante el aprendizaje, las alfareras no expresan sus opiniones sobre la 
obra en realización por los neófitos, más que de forma muy sumaria («bien», «mal»), 
lo cual se debe a las reglas sociales que dictan las relaciones entre adultos y niños. 
Las alfareras dii maduras presumen de poseer todos los secretos del oficio y niegan 
que los jóvenes puedan tener algo que ofrecer. Al contrario, los fali favorecen el diá- 
logo entre maestras y discípulas y la palabra posee un papel fundamental en la en- 
señanza. El error se considera una fuente de enseñanza y no se castiga con tanta ru- 
deza como entre las dii. La comunidad dii es mucho más conservadora e inhibe la 
innovación, la investigación o la expresión individual; por el contrario, entre los fali, 
aunque lógicamente existen reglas, a las alfareras se les enseña para que exploren 
nuevas opciones y para que usen sus errores para adaptarse y mejorar. La educación 
dii es más estricta y la fali más libre y menos estereotipada. ¿Qué tiene que ver en 
esto la lateralidad? Los dii consideran que la única mano con la que se puede mo- 
delar cerámica es la derecha. Existen prescripciones religiosas al uso de la mano 
izquierda y para evitar que se maneje se recurre a diversos métodos dolorosos y mo- 
lestos, como poner argollas de hierro o infligir heridas en la siniestra. Por el contra- 
rio, entre los fali no hay una prescripción sobre la mano que se debe manejar y de 
hecho zurdas y diestras se dedican a la alfarería. La diferencia entre ambas comuni- 
dades se explica por la diferente presión social que existe en una y en otra: proba- 
blemente el aprendizaje entre los fali sería en origen semejante al de los dii. Entre 
estos últimos, la importancia del vínculo simbólico entre herreros y ceramistas está 
todavía presente, mientras que entre los fali ha desaparecido. Herreros y alfareras, 
como en tantas otras sociedades subsaharianas, desempeñaban un papel importan- 
te en la vida ritual de la comunidad y vivían juntos bajo estrictas reglas de compor- 
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tamiento. La pérdida de esta tradición entre los fali ha llevado a una menor presión 
social sobre los artesanos y, en consecuencia, a una mayor libertad en el aprendiza- 
je y en la capacidad de acción individual. 

Arqueológicamente, el ejemplo que presenta Wallaert-Pétre es muy estimulan- 
te: el reconocimiento de la lateralidad, en relación al estilo (montaje, forma, deco- 
ración), en determinadas artesanías puede ofrecer nuevas visiones de la tecnología 
y su vínculo con la sociedad, que hasta ahora han sido poco exploradas por los ar- 
queólogos. Es probable que en sociedades donde existe una gran diversidad en las 
producciones cerámicas, por ejemplo, nos encontremos más cerca de un modelo 
tipo fali, mientras que en aquellas que mantienen una férrea reproducción del esti- 
lo a lo largo del tiempo estemos tratando con una transmisión de la tecnología con- 
servadora y donde la presión social posee un papel preponderante. 


VIII. LAS CREENCIAS RELIGIOSAS 
Arte, decoración, ietémas de creencias 


Cuesta creer que todavía muchos arqueólogos piensen que la decoración o el arte 
carecen de otro significado que el de «hacer bonito». Y sin embargo, es una idea que 
está muy extendida, sobre todo de forma inconsciente. La etnoarqueología y la antro- 
pología, en cambio, nos demuestran la compleja red de significados sociales y simbó- 
licos que subyacen a lo que, utilizando un criterio occidental, denominaríamos «arte». 
En su estudio sobre «el desdoblamiento de la representación en el arte de Asia y Amé- 
rica» de 1945, Lévi-Strauss (1995) ya afirmaba que «el arte está íntimamente ligado a 
la organización social: motivos y temas sirven para expresar diferencias de rango, pri- 
vilegios de nobleza y grados de prestigio». Señalaba, además, al comparar el arte ma- 
orí de Nueva Zelanda y el de los caduveo de Paraguay y Brasil, que en ambos casos la 
realización del decorado facial y corporal tenía lugar en una atmósfera «semirreligio- 
sa». La decoración corporal confiere al individuo «su ser social, su dignidad humana, 
su significación espiritual», pues a través del arte se imprime el espíritu de todas las 
tradiciones de un pueblo. Por otro lado, al referirse a una caja decorada de la Colum- 
bia Británica, sostiene que no se puede separar el ornamento de lo ornamentado: la 
estructura modifica el decorado, pero éste es la causa final de aquélla, y la estructura 
debe igualmente adaptarse a sus exigencias. El resultado definitivo es uno: «utensilio- 
ornamento, objeto-animal, caja-que-habla». La conclusión es que el arte, en ningún 
caso de los que analiza, tiene una función plástica (o no solamente), sino por el con- 
trario social, mágica y religiosa. Años más tarde, Fischer (1961) realizó un estudio 
transcultural, que tuvo bastante eco, sobre diversos estilos ornamentales y su correla- 
to sociopolítico: las sociedades jerarquizadas se caracterizarían por el horror vacui, la 
falta de simetría y las figuras enmarcadas, frente a la simetría, los espacios vacíos y las 
figuras sueltas propias de los grupos igualitarios. No obstante, la realidad, como suele 
suceder para desgracia de estos estudios, se muestra más compleja: el desdoblamiento 
simétrico que analiza Lévi-Strauss, por ejemplo, aparece en sociedades jerarquizadas 
como los kwakiutl o los maoríes y en sociedades igualitarias como la de los caduveo. 
Sin embargo, el análisis de las gramáticas decorativas y el grado de complejidad social 
es una materia digna de atención por parte de los etnoarqueólogos. 

Hemos visto ya algún ejemplo de la capacidad que tienen la decoración y el arte 
(conceptos ambos occidentales y difíciles de traducir en otras culturas) de metaforizar 
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sobre el mundo social y el cosmos: pensemos en las calabazas de las mujeres ilchamus 
o en la vivienda de los batammaliba. La decoración —en la cerámica, la orfebrería o la 
escultura— suele estar estructurada siguiendo unos principios que sólo se pueden en- 
tender dentro de la estructura general de la sociedad que la ha creado. El hecho de 
que determinados motivos aparezcan repetidamente en diversos ámbitos de la vida 
material de un grupo da muestra de su importancia simbólica: como ha señalado De-" 
Boer (1991) para los shipibo de Perú, la mutación en una parte del repertorio es más 
complicada dada la imbricación del conjunto, pues los motivos decorativos impregnan 
toda la producción material y los propios cuerpos. Según este autor, cuando la deco- 
ración posee un carácter específico (aparece sólo en determinados elementos o varía 
de unos elementos a otros), como en el caso de los chachi (Fig. 49), será más proba- 
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Fig. 49. La decoración en algunos elementos de la cultura material chachi. A. Cerámica. B. Textiles. C. Ca- 
noas (a partir de DeBoer 1991). 


ble que cambie o desaparezca. Por el contrario, cuando el arte afecta a todas las ma- 
nifestaciones de un pueblo puede esperarse un mayor conservadurismo: «Estos siste- 
mas —dice DeBoer— están sujetos a apariciones y desapariciones catastróficas, pero es 
más probable que manifiesten una resistencia tenaz al cambio durante sus periodos de 
vida». El autor, en consecuencia con las teorías expuestas, ha documentado una ma- 
yor transformación de la decoración chachi que de la shipibo, la cual ha permanecido 
considerablemente inalterada durante al menos medio siglo. La importancia social del 
universo decorativo entre los shipibo es mayor que entre los chachi, quienes muestran 
una actitud «pragmática, incluso indiferente» hacia la decoración. Un caso de otro 
continente puede servir para reforzar esta idea: los akan de Ghana poseen una riquí- 
sima decoración que codifica complicados mensajes, según las composiciones y el uso 
de los colores (Arthur y Rowe 1998), y que se halla presente tanto en la arquitectura 
como en telas, objetos tallados en madera, instrumentos metálicos, etc. Debido a la 
importancia simbólica del universo representado, los akan, pese a los embates de la 
Modernidad, no han renunciado a su forma de expresión, sino que la han tomado 
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como elemento identitario que les vincula con sus ancestros. Esto ha dado lugar a un 
incremento de las expresiones plásticas en vez de a una reducción. De este modo, una 
forma de expresión que en principio pertenecía a los grupos dominantes, se ha con- 
vertido en una forma popular de manifestar la identidad akan. 

Un factor que explica las manifestaciones plásticas suele ser la protección. La 
pintura de las casas evita la polución ritual: los espacios donde los nuba mesakin 
preparan la comida, los lugares donde se lava o se tritura el cereal se encuentran ro- 
deados de decoración para evitar que se contaminen (Hodder 1982a). Los añuak, 
que viven en la frontera meridional entre Sudán y Etiopía, decoran las paredes de 
sus casas con marcas de manos y dedos para proteger su contenido (Bereded 1991). 
Muchos pueblos, entre los que se cuentan los somalíes actuales y múltiples culturas 
arqueológicas, hacen lo mismo sobre los pavimentos de los hogares como forma de 
defensa simbólica del alimento. Las situaciones de tensión social, como en la que vi- 
vían los comerciantes swahili, puede explicar el incremento de los elementos deco- 
rativos. Los comerciantes swahili de la costa oriental africana, que vivían aislados 
entre grupos étnicos diferentes, a los cuales, además, consideraban paganos e infe- 
riores, desarrollaron una arquitectura en la que la decoración poseía una enorme re- 
levancia (Donley-Reid 1987): platos de porcelana china, cuentas de collar, elemen- 
tos de hierro, cocos con versículos coránicos, conchas, etc. cubren las paredes de las 
viviendas. A todo esto hay que añadir los ornamentos propiamente arquitectónicos, 
en forma de arcuaciones que imitan los mihrab musulmanes. La obsesión que mues- 
tran los swahili por la polución simbólica que viene del exterior puede ser metafóri- 
ca de la frágil situación de estos mercaderes. 

En ocasiones, lo apotropaico posee un carácter más complejo que lo liga a las 
creencias fundamentales de una comunidad. Los gumuz de Etiopía decoran los gra- 
neros y un determinado tipo de cerámica con motivos semejantes (González-Ruibal 
y Fernández Martínez e.p.): se trata de figuraciones de pechos femeninos. Existe una 
relación estructural entre la cerámica (nsekungwa), que sirve para cocinar la salsa del 
sorgo, y el granero (kungwa), que sirve para almacenar el sorgo. Además, este cereal 
(alimento básico gumuz), la fertilidad de la tierra y la fertilidad femenina se hallan 
igualmente vinculados, pues de ellos depende la reproducción biológica del grupo. 

Pero quizá el mejor ejemplo para descubrir el estrecho vínculo « entre creencias 
religiosas y expresión plástica es el arte rupestre. 


Chamanismo y expresión plástica 


La más importante y polémica aplicación de la ernoarqueología a la interpreta- 
ción del arte prehistórico es la que propuso David Lewis-Williams basándose prime- 
ro en grupos bosquimanos de Sudáfrica y Botswana y después en diversos paralelos 
de Sudamérica y Asia (Clottes y Lewis-Williams 2001). En el sur de África, los últi- 
mos cazadores-recolectores han mantenido una tradición de pintura rupestre que se 
conservó hasta principios del siglo XX. El genocidio perpetrado por holandeses e in- 
gleses produjo una devastadora desestructuración de la cultura san, cuyos últimos re- 
presentantes corrieron a refugiarse a las zonas más inhóspitas, lejos de la depredación 
del hombre blanco. En la memoria de los mayores quedó el recuerdo de los ritos re- 
lacionados con la realización de las pinturas. A través de datos etnohistóricos y et- 
nográficos recogidos entre los san y los !kung y de la propia entrevista del autor con 
una descendiente de un chamán, Lewis-Williams (1994) comprobó que las pinturas 
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rupestres representaban ritos chamánicos de propiciación (de lluvia, caza, curación) 
en los cuales el brujo abandonaba la forma humana y se transformaba en diversos ani- 
males. Las figuras mixtas de hombre y animal representarían un paso en esta trans- 
formación. El trance que da lugar a los cambios físicos del chamán se estimula, según 
los contextos, mediante la danza, las drogas o la privación de alimento y bebida. Esto 
favorece la aparición de visiones, que pasan por diversas fases: primero se trata de 
imágenes anicónicas como zigzags, retículas, líneas curvas, las cuales, al abrir los ojos, 
se pueden proyectar sobre la pared rocosa de un abrigo, por ejemplo. Este tipo de 
imágenes responden a procesos neurofisiológicos presentes en todos los seres huma- 
nos. A continuación se produce la interpretación de las imágenes, según el estado de 
ánimo y la adscripción cultural del chamán. Por último, tras atravesar por un torbe- 
llino o túnel, aparecen alucinaciones en forma de personas o animales (Fig. 50): en 
el caso de los grupos de cazadores-recolectores, los grandes mamíferos poseen una es- 
pecial relevancia. El paso de los motivos geométricos a los figurativos no es estricta- 
mente necesario. Entre los shipibo de Perú, por ejemplo, los fenómenos entópticos 
poseen un lugar privilegiado en los ritos chamánicos (Chaumeil 1999). 


Estadio 1 Estadio 2 


Transición 


Fig. 50. El proceso de visión chamánica (según Clottes y Lewis-Willlams 1999). 


Los abrigos pintados en una determinada ceremonia mantenían su poder religioso 
y servían de escenario para posteriores ritos. Una de las utilidades de la pintura es in- 
tervenir en ritos de curación. Son interesantes, a este respecto, algunas de las anota- 
ciones que hace Lévi-Strauss (1995), cuando hiabla de la cura chamánica: «se trataría 
en cada caso de inducir una transformación orgánica, consistente, en esencia, en una 
reorganización estructural, haciendo que el enfermo viva intensamente un mito —ya'reci- 
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bido, ya producido y cuya estructura sería, en el plano del psiquismo inconsciente, 
análoga a aquella cuya formación se quiere obtener en el nivel del cuerpo» (la cursi- 
va es mía). No se puede entender el arte rupestre sin entender la función del mito en 
la vida de las sociedades premodernas. Como recuerda Almudena Hernando (2002), 
en el mito se vive, marca los límites de la experiencia del mundo. Las ceremonias san 
en las que se realizaba arte rupestre eran momentos de materialización y exterioriza- 
ción del mito en el que vive inmersa la comunidad. El chamán, mediante el éxtasis, 
se convierte en protagonista del mito y obtiene beneficios de ello para el grupo. 

Los ritos chamánicos no son un fenómeno exclusivo de África, de hecho, quizá 
donde mejor esté atestiguada la figura del chamán sea en Siberia. En Sudamérica 
tiene también una gran importancia: pueblos como los tukano, los jíbaros, los arau- 
canos O los shipibo, entre otros muchos, conocen las prácticas extáticas y alucina- 
torias. También han desempeñado un papel relevante en el estudio del chamanismo 
algunas comunidades indígenas de Norteamérica como los iñuit, los paviotso o los 
nootka (Price 2001, Clottes y Lewis-Williams 2001). 

El chamanismo ha sido examinado más recientemente como forma de explica- 
ción de diversas representaciones y vestigios de ritual de épocas menos remotas, 
como la Edad del Hierro. Miranda A. Green (2001) propone la interpretación de los 
druidas y sus ritos en la Galia y Britania a partir del registro etnográfico e histórico 
y bajo la inspiración del trabajo de Clottes y Lewis-Williams. Las interpretaciones 
chamánicas del arte han ejercido también su influencia sobre diversos ámbitos de la 
Prehistoria: a la luz de experiencias mágicas extáticas se tratan de explicar también 
los ídolos oculados del Calcolítico ibérico, donde, además, se ha documentado la 
presencia de psicotrópicos, y el arte megalítico de Bretaña, por ejemplo. No obstan- 
te, corremos el riesgo de extender el modelo chamánico a casi cualquier muestra de 
ritual del pasado (Beaune 1998), con lo que la propia realidad de lo chamánico aca- 
baría vaciándose de significado. En un reciente artículo, Klein et al. (2002) critican 
el abuso que de este fenómeno se está haciendo en el caso del arte precolombino: el 
uso del término «chamán» deja de lado «la jerarquización y especializaciones de los 
practicantes mágico-religiosos mesoamericanos y el desigual reparto de poder entre 
ellos». Entre los aztecas, por ejemplo, había no menos de 40 tipos de magos, con- 
tando sólo los más importantes. También en el África subsahariana se atestigua una 
pluralidad de brujos, magos, hechiceros y hombres-medicina, dotados de distintos 
poderes, herramientas de trabajo, funciones y connotaciones morales. En realidad, 
el mundo material que rodea no sólo al chamanismo, sino a prácticas de brujería y 
magia entre pueblos actuales y prehistóricos, apenas ha comenzado a estudiarse. De 
hecho, se trata de un campo de investigación del mayor interés para los etnoar- 
queólogos y arqueólogos prácticamente inédito, sobre el que algunas obras recien- 
tes comienzan a indagar (Price 2001). 


La muerte 


Frente a lo que cabría esperar, por su gran relevancia social y el potencial que po- 
see para comprender a los grupos humanos, el mundo funerario ha dado lugar a un 
número reducido de trabajos que, eso sí, han tenido un considerable impacto en el 
mundo de la arqueología. Además de su escasez, hay que señalar su carácter perifé- 
rico dentro de la etnoarqueología: o bien se utilizan comunidades modernas (como 
los gitanos del Reino Unido y los ingleses que estudia Parker Pearson 1993), o bien 
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se procede a comparar comunidades a través de monografías etnográficas (como ha- 
cen Binford 1971 y Ucko 1969). Entre los escasísimos trabajos de campo con socie- 
dades premodernas se puede contar el de David (1992) sobre prácticas mortuorias 
en la zona mandara de Camerún. En su investigación, David pasa revista a todas las 
cuestiones materiales que suelen preocupar a los arqueólogos: preparación del cuer- 
po de los fallecidos, ajuar, forma y construcción de la tumba, posición del cadáver 
en la tumba, orientación, reutilización de los sepulcros, relación entre necrópolis y 
poblado, etc., y vincula todas estas cuestiones con aspectos ideológicos, valores, ac- 
titudes y comportamientos culturales. 

A Binford (1971) se debe la inauguración de la línea de estudio conocida como 
«arqueología de la muerte»: al igual que en otros casos, recurrió a la antropología y a 
la comparación transcultural para llegar a conclusiones arqueológicas. Tras analizar 
los ritos de 40 sociedades actuales observó que en la mayor parte se utilizaba el ritual 
funerario para marcar el status, el parentesco y el género y, en menor proporción, la 
edad, la causa y el lugar de la muerte. También documentó una relación entre com- 
plejidad social y el número de características simbolizadas en la tumba, de modo que 
las comunidades sedentarias que practicaban una agricultura intensiva eran las que 
más atributos representaban y los cazadores-recolectores y los pastores los que me- 
nos. Aunque ya Ucko (1969) criticó las correlaciones sencillas entre registro funera- 
rio y vida social, al presentar una serie de ejemplos de muy difícil identificación por 
parte de los arqueólogos, serán los posprocesuales quienes deconstruyan en profun- 
didad la interpretación directa de las tumbas. Los ejemplos de Ucko (y posterior- 
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Fig. 51. Tumbas de los pueblos cuchíticos del suroeste de Etiopía (según Straube 1963). 
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mente los de Orme 1981) son realmente excepciones en las sociedades humanas y 
no se pueden utilizar como pruebas que invaliden la reconstrucción social que reali- 
zan los arqueólogos del registro funerario (Scarre 1994), pero ciertamente apuntaron 
a la cuestión metodológica. Además, no podemos olvidar que un buen número de 
prácticas funerarias no dejan rastro alguno en el registro arqueológico (Fig. 51). 
Hodder (1982a), frente a las visiones que entonces imperaban en la Nueva Ar- 
queología, defendió que se puede manipular el ritual para ofrecer determinado men- 
saje, en ocasiones contrapuesto a la realidad social, y que en los enterramientos se 
pueden ver más las aspiraciones e ideas de los que entierran que las del enterrado: 
los funerales son para los vivos. En este sentido podemos traer a colación el ejem- 
plo de los berawan de Sarawak (Indonesia), que construyen tumbas ostentosas para 
los restos de personajes intrascendentes: quien resulta realzado con la ceremonia no 
es el enterrado, sino el organizador del ritual funerario (Barley 2000). Las teorías de 
I. Hodder fueron aplicadas pronto a la arqueología: Shanks y Tilley (1982), por 
ejemplo, defendieron que el ritual de las tumbas neolíticas escandinavas, aparente- 
mente igualitario y colectivo, está camuflando desigualdades sociales en el seno de 
las comunidades agrícolas: se trata pues de «una afirmación de lo colectivo, una ne- 
gación de lo individual y de las diferencias de los individuos, (...) una negación de 
las relaciones asimétricas que existen en la vida». La manipulación ideológica de los 
funerales por los grupos dominantes es también objeto de interés para David (1992). 
Precisamente la interpretación de Shanks y Tilley tiene un interesante correlato 
etnográfico explorado por Scarre (1994). Este arqueólogo ha utilizado el ejemplo de 
los enterramientos merina de Madagascar para adentrarse en el significado social de 
las tumbas megalíticas europeas (otro ejemplo de megalitismo moderno lo estudia 
Crystal 1974). Los merina se han enterrado tradicionalmente en construcciones de 
piedras ciclópeas, que fueron transformadas desde el siglo XIX por la influencia oc- 
cidental, mediante la introducción de elementos arquitectónicos europeos. Como 
en el Neolítico de nuestro continente, las prácticas funerarias merina incluyen di- 
versos pasos: el primero es el entierro del muerto apenas ha fallecido. En un segun- 
do momento, dos o más años después, se desentierra el cuerpo y se envuelve en te- 
las. En esta ceremonia (conocida como famadihana) se aprovecha también para 
reenvolver esqueletos más antiguos y en ocasiones los huesos de tres o cuatro indi- 
viduos pueden empaquetarse juntos. El énfasis en este ritual se da en la pertenencia 
corporativa a un deme, que es la asociación basada en el parentesco y la adscripción 
a un poblado, y en los ancestros enterrados en la tumba del deme, «pues es a través 
del deme y de los ancestros que se transmiten los derechos sobre la tierra de gene- 
ración en generación». No obstante, la interpretación funcional de Scarre (el culto 
a la colectividad sirve en realidad para afirmar los derechos sobre el territorio) resta 
importancia al hecho social en sí, que es la afirmación de lo colectivo y de los valo- 
res comunitarios por encima de cada individuo del deme. Más interesante es la con- 
clusión de que, incluso con los paralelos etnográficos más cercanos a determinado 
registro arqueológico, siguen existiendo aspectos idiosincrásicos en todas las cultu- 
ras que sólo se pueden explicar a partir de sus propios referentes, y esto es más ver- 
dad cuando hablamos de cuestiones rituales. La etnoarqueología simplemente (y ya 
es bastante) nos ofrece inspiración. Scarre tampoco entra a tratar el hecho de que 
uno puede elegir, con un cierto grado de libertad, el grupo con el que quiere ser en- 
terrado, ya que existen asociaciones funerarias —como en el Imperio romano-—, lo 
cual permite manipular las relaciones sociales y determinar las alianzas (y los ene- 


migos) en vida (Bloch 1982). 
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La idea de colectividad es algo que se suele subrayar a través del ritual funerario 
en la mayor parte de las sociedades igualitarias. La forma extrema de mostrar la per- 
tenencia a la colectividad es la ingesta de los restos del cadáver, como sucede entre 
los yanomamo (Clastres 2001), o la incorporación de los huesos humanos al ciclo de 
la vida ordinaria del grupo (a modo de útiles y adornos), como sucede entre los tro- 
briandeses. En el Neolítico escandinavo y en el británico, como ha demostrado, en- 
tre otros, Thomas (2000), los restos de los antepasados, lejos de ser invisibles, se ha- 
llan en continuo movimiento en el paisaje, entre las tumbas, los lugares de 
habitación y los lugares de culto. Se podría de este modo hablar de una relación en- 
tre la circulación de huesos a lo largo del paisaje neolítico y una circulación de ob- 
jetos dentro de una economía del don (como el kula de los trobriandeses). La cir- 
culación y deposición de restos esqueléticos establecería la presencia de la muerte a 
lo largo del paisaje, de modo que los monumentos funerarios podrían no tener la ex- 
clusiva en la asociación con los ancestros. Lo que los distinguiría sería su papel como 
lugares de transformación y transición, lugares donde categorías de personalidad se 
disolverían y recrearían. 

Con el avance de la complejidad social, las ideas que se tienden a subrayar no 
son ya las de los valores comunitarios, sino más bien las diferencias sociales: los po- 
derosos querrán mostrar su rango materialmente y los menos o nada poderosos ha- 
rán lo posible por no parecer individuos de segunda categoría. La ostentación, la ela- 
boración ritual, la diversidad de grupos sociales son características expresadas y 
negociadas en las sociedades jerárquicas. 

Parker Pearson (1982), con una aproximación posprocesual, analizó la elabora- 
ción de los rituales funerarios en Cambridge (Inglaterra) en la época contemporá- 
nea. Este autor observó que existe una falta de correlación entre la riqueza del di- 
funto y la ostentación expresada en la ceremonia y en la tumba. Curiosamente, 
grupos marginales, como los gitanos, eran los que mostraban mayor complejidad en 
los enterramientos. En consecuencia, el ritual puede no comunicar relaciones de po- 
der auténticas, sino una expresión idealizada de esas relaciones. De hecho, a partir 
de determinado momento, el status —social y económico— dejará de manifestarse en 
la tumba y comenzará a tener otros vehículos de expresión (de hecho, la ostenta- 
ción funeraria se ha ido convirtiendo, en el mundo occidental, en una muestra de 
mal gusto). Como Hodder, Shanks y Tilley, también Parker Pearson defiende que el 
ritual funerario, lejos de ser un espejo de la sociedad, es más bien un campo de ma- 
nipulación por parte de los vivos. Por último, la presión social y los cambios opera- 
dos en la mentalidad (en el caso inglés, los efectos de la Primera Guerra Mundial, 
el crecimiento de la población, el concepto de higiene, etc.) modifican el concepto 
de muerte en su dimensión social y simbólica e influyen en el ritual funerario. Aun- 
que el trabajo de Parker Pearson ha tenido una gran repercusión y sus ideas son real- 
mente estimulantes, hay que ser cautos, como señala Fernández Martínez (1994), 
con los casos extraídos de nuestra propia tradición occidental o que han recibido 
una fuerte influencia de ella. Es dudoso, como critica este autor, que los ejemplos de 
esta índole «sean representativos de situaciones relativamente estables del pasado». 

A. Cannon (1989) ha analizado también la relación entre ostentación y ritual 
funerario. Como en el caso de Parker Pearson, también Cannon recurre a la Ingla- 
terra victoriana y actual, pero, al contrario que aquél, presta más atención a los 
cambios cíclicos que se producen en el ritual funerario. Según este autor, en la In- 
glaterra victoriana «la ostentación no era una medida estática del estatus social, 
sino que seguía un ciclo de asociaciones de status de arriba abajo», es decir, de las 
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clases altas a las inferiores. De ahí que los últimos vestigios de expresión mortuoria 
elaborada fueran cada vez más objeto de ridículo y regulación. El cambio social de 
los elementos que se consideran de status ha sido señalado por Miller (1982), Appa- 
durai (1986b) y Bourdieu (1997). Según Bourdieu, «una práctica inicialmente aris- 
tocrática puede ser abandonada por los aristócratas —y eso es lo que sucede las más 
de las veces— cuando empieza a ser adoptada por una fracción creciente de los bur- 
gueses y los pequeños burgueses, incluso de las clases populares», mientras que la 
posibilidad de que se produzcan los cambios, según Appadurai, es que las clases al- 
tas «tienen la capacidad de cambiar el estilo, seleccionando de entre una serie de 
posibilidades exógenas y proporcionando modelos, lo cual les permite dominar el pa- 
norama simbólico». 

Cannon, sin embargo, no recurre sólo a un ejemplo de la Modernidad, como Par- 
ker Pearson, sino que utiliza también un caso etnohistórico: el de los iroqueses. 
Como en la Inglaterra contemporánea, también entre estos indígenas de Nortea- 
mérica se ha podido documentar un ciclo de elaboración y restricción. Los primeros 
registros que poseemos de los hurón, del siglo XVII, transmiten la imagen de una so- 
ciedad obsesionada con realizar fastuosos funerales, que llegaban a condicionar la 
existencia de los vivos, especialmente de aquellos que tenían dificultades para rea- 
lizar los gastos que implicaba la ostentación mortuoria. Durante el siglo XVIII co- 
menzó a decrecer significativamente el grado de inversión en el ritual y durante el 
siglo XIX y el xx las ceremonias se redujeron a actos de carácter modesto. No obs- 
tante, las monografías más recientes demuestran que el ámbito funerario sigue sien- 
do un tema de la mayor preocupación social. La primera interpretación que parecen 
corroborar los datos es que la influencia de la colonización y de las ideas europeas 
fueron dando al traste con el gasto suntuario. 

Sin embargo, en opinión de Cannon, la propia evolución iroquesa está en la raíz 
de los cambios, al igual que la presión social en la Inglaterra victoriana respondía de 
la transformación en sus prácticas funerarias. En los dos contextos, «el incremento 
de la riqueza y la ruptura social crearon una atmósfera de incertidumbre en el status 
en la cual se requerían esfuerzos mayores para establecer, mantener y mejorar el sta- 
tus a través de la ostentación material». Pasado el pico, en los dos casos, hay un fuer- 
te declive en la manifestación mortuoria. Al igual que en la Inglaterra decimonóni- 
ca, también los iroqueses establecieron restricciones legales a los funerales, en su 
caso prohibiendo el uso de cuentas de vidrio y cualquier cosa de color rojo, equiva- 
lente a la prohibición inglesa de usar mármol en las tumbas. En ambos casos se tra- 
taba de restricciones en bienes alóctonos, que en consecuencia se usaban como ele- 
mentos de alto status. Lo extranjero, sin embargo, sólo comenzó a considerarse 
negativo en el momento final del ciclo, cuando su uso se ha generalizado y todo el 
mundo accede de forma habitual a los objetos importados. Como dice Cannon, «el 
interés de los miembros de alto status es mantener las distinciones simbólicas y el in- 
terés de los de bajo status oscurecerlas». Lo que Cannon no tiene en cuenta, como 
dice Richard Bradley en la crítica de su artículo, es la posibilidad de que el consu- 
mo suntuario de la elite se mueva a una esfera diferente, una vez que los funerales 
dispendiosos se han convertido en algo común. Bradley recuerda que precisamente 
en los momentos de restricción funeraria en la Inglaterra victoriana, es cuando más 
iglesias se construyen y restauran. Tanto Cannon como Bradley señalan que los ci- 
clos de ostentación funeraria y la traslación de esa ostentación a otros ámbitos pue- 
den tener su reflejo en diversas culturas arqueológicas, como la Grecia clásica y ar- 
caica O la Dinamarca de la Edad del Hierro. 
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Normalmente se ha visto la negociación del ritual funerario como una cuestión 
de poder y posición social. Pero existen otras cuestiones que tienen que ver con el 
currículo personal de la persona enterrada: según el tipo de acciones que ha desa- 
rrollado en vida, una persona puede recibir un tipo de ritual u otro, el cual puede 
ser más cercano al de personas de otra edad o sexo. En muchas culturas, por ejem- 
plo, cuanta más importancia social alcanza una mujer, más se la clasifica simbólica- 
mente como varón (Barley 2000): en Benín, la Reina Madre convertida en ejemplo 
de éxito y fertilidad femeninos recibe el enterramiento de un hombre. Esto puede 
servir de explicación a los enterramientos de mujeres con ajuar de guerrero, como 
sucede entre los escitas (si descontamos la posibilidad de que esas mujeres hayan 
sido, efectivamente, guerreras). De la misma forma, a un joven no circuncidado se 
le puede enterrar como mujer. Por otro lado, a los ancianos, en diversas comunida- 
des aborígenes de Australia, se los entierra sin ninguna ceremonia, pues, cuando fí- 
sicamente han fallecido, hace ya tiempo que han muerto socialmente. 

En general, la muerte como fenómeno cultural se ha entendido sobre todo como 
metáfora de la sociedad. Y en cambio no se ha tenido en cuenta el hecho de la muer- 
te en sí, el concepto de la desaparición de los seres humanos. En realidad, como dice 
Barley (2000), jamás podremos saber lo que siente otro individuo y menos una co- 
munidad entera, en relación a la muerte. Lo que resulta evidente es que nuestra per- 
cepción del fallecimiento difiere sustancialmente de la de la mayor parte de los pue- 
blos preindustriales: la muerte no tiene por qué inspirar dolor o pena, sino también 
temor o ira. Pero el propio concepto de fallecimiento es variable culturalmente: la in- 
terrupción de las funciones vitales no tiene necesariamente que considerarse deceso 
y la separación tajante entre muerte y vida que encontramos en Occidente no tiene 
muchos paralelos en otras sociedades. Es más, la idea de muerte propia de la Moder- 
nidad es el producto de un largo proceso cultural y las ideas actuales apenas en- 
cuentran parangón en las de nuestros antepasados medievales (ni en las de los más 
recientes habitantes del mundo rural) (Ariés 1982). Por consiguiente, cuando co- 
menzamos a teorizar sobre la manipulación o el reflejo de la sociedad en un determi- 
nado rito mortuorio, no podemos dejar de lado el concepto de lo funerario y las 
creencias en torno a la muerte que se dan en esa sociedad. En general, por lo que res- 
pecta al concepto de la muerte, debemos pensar que se trata de un fenómeno muy 
cotidiano en la mayor parte de las sociedades premodernas. Y esa cotidianidad se en- 
carna en los ancestros. Aunque también existen sociedades tradicionales en las que 
se borra por completo el recuerdo de los fallecidos, como entre los mbuti. 

La presencia de áreas dedicadas a los antepasados es una constante en la mayor 
parte de las sociedades premodernas: desde las figuras de los dioses Lares que exis- 
tían en los hogares romanos hasta los altares ancestrales que se encuentran en la 
mayor parte de las casas del África subsahariana. De hecho la propia casa puede ser, 
ante todo, la morada de los muertos, como sucede con los batammaliba (Preston 
Blier 1987). Es muy frecuente que se dé una relación estructural entre la morada y 
la tumba: así sucede en el caso de las viviendas betsileo de Madagascar y las «casas 
de los muertos» (Kus y Raharijaona 1990). Este vínculo explica también la similitud 
entre poblados y necrópolis y que la arquitectura funeraria suela ser un trasunto de 
la doméstica, paralelismo que se ha planteado para el Neolítico centroeuropeo 
(Hodder 1984). Así pues, los ancestros no sólo no ocupan un lugar residual en la 
vida del grupo, sino que su presencia es ubicua e imprescindible. Entre los nchu- 
muru de Ghana, como entre muchos otros pueblos, los complejos de habitación se 
disponen en torno al altar ancestral (Agorsah 1985). Su valor simbólico es tan gran- 
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de que, aun pese a haberse abandonado la estructura, el altar se sigue conservando. 
Y, entre los marakwet de Kenya (Moore 1982, 1986), mientras el hogar permanece, 
como memoria de los antepasados, nadie puede reclamar el terreno sobre el que está 
construida una vivienda para construir otra nueva. Ahora bien, conviene recordar 
que no es lo mismo un muerto que un antepasado: a los muertos es necesario an- 
cestralizarlos para que dejen de ser un peligro y se conviertan en genios benefacto- 
res del grupo, lo cual requiere una serie de ceremonias que, en ocasiones, resultan 
visibles arqueológicamente: el «paseo» de los huesos por el paisaje que señala Tho- 
mas (2000) en el Neolítico británico puede ser un ejemplo de ancestralización. 

Las cuestiones relacionadas con el simbolismo son extremadamente difíciles de 
interpretar. Como mucho nos quedaremos en la antesala de su significado (lo que a 
veces es más de lo que nos ofrece un texto escrito, como recuerda Scarre 1994). 
Sterner (1989) nos informa de que, entre los sirak de Camerún, la tumba de una 
mujer que tiene muchos hijos se marca con una olla de las que se emplean para al- 
macenar harina. Sobre las tumbas de los leprosos, en cambio, se hace añicos un 
cuenco de los que los hombres emplean para comer. La relación entre la cerámica 
(especialmente su destrucción o abandono) y la muerte es una constante en múlti- 
ples sociedades africanas (Barley 1994). Este tipo de actos simbólicos están regla- 
mentados por las creencias sociales y no tienen una interpretación sencilla a partir 
de datos materiales en exclusiva: en caso de que la mujer sirak con muchos partos 
y el leproso pudieran ser identificados arqueológicamente (cosa por otro lado facti- 
ble) podríamos teorizar sobre la relación entre fertilidad humana y la de la tierra y 
sobre la enfermedad degenerativa y la destrucción de la cultura material. Llegar a 
este punto se podría considerar un triunfo interpretativo en arqueología. La simbo- 
logía de la muerte, en múltiples culturas actuales e históricas, se relaciona con la 
vida, la fertilidad y la agricultura. Entre los mofu gudur de Camerún existe una re- 
lación formal entre la tumba, el útero, el granero y la cerámica, lo que se relaciona 
con un proceso de ancestralización a través de la germinación, gestación y fermen- 
tación (David 1992). Los muertos, en África, controlan la fecundidad de los vivos, 
los animales y las tierras (Bloch 1982). 
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La etnoarqueología 
del futuro 


I. ¿UNA (ETNO)ARQUEOLOGÍA DEL CAPITALISMO? 


A finales de los años setenta y principios de los ochenta algunos investigadores 
norteamericanos, englobados en la behavioral archaeology, la arqueología del com- 
portamiento, realizaron una serie de estudios sobre la relación entre cultura mate- 
rial y comportamiento en los Estados Unidos contemporáneos. Ya nos hemos referido 
a los trabajos de Rathje y Schiffer sobre la basura. Pero los estudios sobre artefactos 
modernos van más allá: Schiffer ha dedicado varios artículos a los transistores japo- 
neses, por ejemplo. Estas investigaciones han permitido descubrir cosas interesantes 
sobre nosotros mismos, la sociedad del mundo occidental capitalista. Pero también 
suponen una forma de reflexión interesante para cualquier arqueólogo: «alimento 
para la imaginación arqueológica», como dicen David y Kramer (2001). Desde me- 
diados de los años ochenta a los análisis de la behavioral archaeology se les sumaron 
los de la arqueología posprocesual y la antropología posmoderna de la cultura ma- 
terial. Entre los autores más destacados hay que citar a Daniel Miller (1987, 1997), 
que ha centrado su investigación en el consumo, la cultura de masas y la Moderni- 
dad a través de «objetos» tan diversos como los refrescos o Internet. 

Un campo de estudio de la cultura material contemporánea que sí tiene mucho 
que ofrecer a los arqueólogos es el del arte popular del "Iercer Mundo. Aquí se pue- 
de hablar, con propiedad, de una etnoarqueología del Capitalismo: se trata de com- 
prender los modos en que la Modernidad occidental es vivida, percibida y asimilada 
por sociedades tradicionales en África, Latinoamérica o Asia. No sólo nos ayuda a 
entender aspectos de las propias culturas que protagonizan los fenómenos de sincre- 
tismo, sino que supone un buen elemento de reflexión teórica aplicable a las socie- 
dades prehistóricas en las que operan procesos similares. El África subsahariana y 
América latina son las dos zonas que han dado pie a más estudios sobre estas mani- 
festaciones. En realidad se trata de algo más que «arte» (si lo entendemos como ex- 
presión plástica al sentido de Occidente); la incorporación de la Modernidad se pro- 
duce en todos los ámbitos de la cultura material: el vestido, los utensilios cotidianos, 
la arquitectura. Víctor Fernández (e.p.) ha estudiado recientemente el arte popular 
sudanés y etíope, tanto en la música como en la pintura. En su opinión «mucho de 
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este arte está atravesado por la ideología hegemónica de Occidente y, mediante la 
idealización de nuestros productos de consumo, es una manera más de imponer los 
mecanismos desfavorables de la globalización de forma suave y sin disonancias». 


Il. CONCLUSIÓN: EL FUTURO DE LA ETNOARQUEOLOGÍA 


¿Quiénes practican, por otra parte, el etnocidio? ¿Quién ataca el alma de los 
pueblos? Aparecen en primer plano, en América del Sur, pero también en muchas 
otras regiones, los misioneros. Propagadores militantes de la fe cristiana, se es- 
fuerzan por sustituir las creencias bárbaras de los paganos por la religión de Oc- 
cidente. El desarrollo evangelizador supone dos certezas: primero, que la diferen- 
cia —el paganismo— es inaceptable y debe ser combatido, y, segundo, que el mal de 
esta diferencia puede ser atenuado, es decir, abolido. La actitud etnocida es más 
bien optimista precisamente en esto: el Otro, que desde un principio es malo, es 
perfectible, se le reconocen los medios para elevarse, por identificación, a la per- 
fección representada por el cristianismo. Quebrar la fuerza de la creencia pagana 
es destruir la sustancia misma de la sociedad. Se trata, claro está, de un resultado 
buscado: conducir al indígena por el camino de la verdadera fe, del salvajismo a 
la civilización. El etnocidio se ejerce por el bien del Salvaje. 


Pierre Clastres, «Sobre el etnocidio» (2001) 


Las sociedades preindustriales tienen sus días contados. El Otro es cada vez me- 
nos Otro y cada vez más Nosotros. La globalización acaba, probablemente de forma 
irremediable, con la diversidad de la experiencia humana y el mestizaje no es más 
que un pastiche uniformizador con buenas intenciones. Como señala Clastres, nos 
encontramos ante un proceso de reducción del Otro a lo mismo, la disolución de lo 
múltiple en lo Uno. Algunos factores contribuyen especialmente a que el proceso 
natural de cambio de los pueblos se acelere, con lo que esto implica de desestructu- 
ración social, traumas psicológicos y sociales y rechazo de la identidad y la historia 
propia. Hoy día, una de las primeras fuerzas destructoras de las culturas tradiciona- 
les en el mundo es la religión protestante (Hvalkof y Aaby 1981). Las misiones de 
las diversas iglesias evangelistas, procedentes en su mayor parte de los países nórdi- 
cos y Estados Unidos, mantienen una forma de evangelización semejante a la de los 
monjes del siglo XVI: las danzas tradicionales, las vestimentas (o falta de vestimen- 
tas) indígenas, las formas de relación familiar y social, quod sunt nisi cultura diaboli? 
¿Qué son sino culto al diablo? Con esta premisa el Otro se avergúenza de su Otre- 
dad y busca la remisión en lo Moderno tal como la presentan estos individuos. Dada 
la estrecha imbricación que existe entre tecnología y sociedad, la introducción de 
ideas en el terreno de lo religioso lleva a la desaparición de cultura material tradi- 
cional: los dani de Nueva Guinea, por ejemplo, dejaron de intercambiar piedras de 
hacha tras su conversión en masa al cristianismo (Ploeg 2000). 

En el caso de Etiopía, hemos podido comprobar la tarea erosiva de los misione- 
ros de la Iglesia Makkonen Jesus, procedentes de Noruega, en las remotas orillas del 
Nilo Azul. Los gumuz, que tradicionalmente han ido desnudos, sienten ahora ver- 
gúenza de su desnudez y cubren su cuerpo, hermosamente decorado, con andrajos 
supuestamente más dignos, pero que no hacen más que dar impresión de mendici- 
dad. Y esos andrajos cubren su identidad y sus historias de vida («es una manía im- 
bécil de los misioneros distribuir a los indios vestidos que no necesitan para nada», 
se queja Clastres). Los gumuz dejan de llamarse Bachilu o Mamecha y comienzan a 
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llamarse Isaías y Deborah. Abandonan sus cantos polifónicos y timbales por la mú- 
sica evangélica anglosajona, horrísonamente pop y absurda en los bosques del Nilo. 
Pretender que los gumuz permanezcan prístinos e inalterables por los siglos de los si- 
elos es en el mejor de los casos ingenuo y en el peor demuestra una concepción es- 
tática, conservadora y desfasada de las culturas. Como nos recuerda Edward Said 
(1996), «todas las culturas están en relación unas con otras, ninguna es única y 
pura, todas son híbridas, heterogéneas, extraordinariamente diferenciadas y no mo- 
nolíticas». Pero lo que sí resulta exigible es que se deje a los gumuz elegir su camino 
y decidir, en la medida de lo posible, su forma de entrar en la Modernidad. Por el 
contrario, lo que ahora vemos (y recurro una vez más a Clastres) no es más que «una 
repugnante degradación que los cínicos o ingenuos no dudan en bautizar como acul- 
turación». En otros casos, colonos, militares o grandes empresas ponen en peligro, 
no ya sólo la cultura, sino la supervivencia física de estos pueblos. 

Si como etnoarqueólogos lo que buscamos son las culturas de la prehistoria vi- 
vas, nuestra tarea ha acabado: no existe ya lo puro (¿es que ha existido alguna vez?), 
no existen las culturas inalteradas por la Modernidad. Pero, ¿acaso porque los berta 
vistan chilaba o los iñuit cacen con armas de fuego resulta superfluo su estudio? Ni 
los berta han abandonado muchas de sus tradiciones prenilóticas, ni los iñuit son 
menos cazadores por usar fusiles. Siguen ofreciéndonos lecciones que en ningún 
otro sitio podremos encontrar. Por otro lado, la forma en que los pueblos industria- 
les reciben influencias del islam o la Modernidad resulta de suma importancia para 
entender los fenómenos de contacto, conquista e influencia cultural a lo largo de la 
historia y nos permiten, también, comprender mejor a las sociedades actuales. 

Es posible, no obstante, que a la ernoarqueología, tal como se practica hoy, no 
le quede más de medio siglo de vida. Ojalá me equivoque. Cada vez resultará más 
difícil encontrar artesanos que realicen cerámica a mano o pueblos que construyan 
sus cabañas de madera y paja. La generalización de los materiales sintéticos y la 
consiguiente episteme de la Modernidad son rápidas e imparables (Fig. 52). Se po- 
dría vaticinar, por lo tanto, que el futuro de la etnoarqueología se encontrará en 
dos lugares diferentes: la etnohistoria de la cultura material y los estudios de cul- 
tura material contemporánea. Durante mucho tiempo, eruditos locales, etnógrafos 
y algunos etnólogos se han dedicado a documentar con todo lujo de detalles la cul- 
tura material de distintos pueblos preindustriales. Destacaron en esto especial- 
mente los investigadores alemanes, como los del Instituto Frobenius de Frankfurt, 
que desde los años treinta a los sesenta registraron cuidadosa y exhaustivamente 
las producciones materiales de los pueblos del sur de Etiopía (p. e., Haberland et al. 
1959, Straube 1963). Sus publicaciones, con su extremado detallismo y magníficas 
ilustraciones, suponen un tesoro para los investigadores del futuro. También se ha 
señalado la utilidad de las historias, relaciones y biografías de viajeros, especial- 
mente del siglo XVII en adelante (como Richard Burton, Speke, James Bruce, etc.), 
que habitualmente se acompañan de láminas con cultura material, aunque dada la 
imaginación y el sesgo etnocéntrico de los autores conviene tomar estas obras con 
cautela (Atherton 1983). La bibliografía etnográfica que recogen Murdock (1967) 
o Stiles (1977), en este último caso con intención arqueológica, suponen una fuen- 
te importante de referencias para arqueólogos y etnoarqueólogos. Solheim y Bion 
Griffin (1988-1989) señalan también la relevancia de los trabajos tradicionales de 
etnografía para Asia, donde, además, la investigación propiamente etnoarqueoló- 
gica, con señaladas excepciones (como el trabajo de W. Longacre y sus alumnos), 
ha tenido poco peso. 
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Fig. 52. El fin de una cultura. El hijo del bb de un barrio berta en Asosa (Benishangul, Etiopía) ed 
grafía del autor). 


Pero no es necesario irse muy lejos: en la Península Ibérica, como señalamos pá- 
ginas atrás, se ha desarrollado una tradición semejante que ha perdido fuerza en las 
últimas décadas, quizá menos en Portugal que en España. En el país vecino hay que 
destacar la figura de Jorge Dias, que posee una prolífica obra en etnografía de la 
cultura material, tanto en Europa como en las colonias de África. Este investiga- 
dor, además, se preocupó por comparar, evidentemente de una forma muy tradi- 
cional, la arquitectura vernácula de distintos pueblos portugueses, con la de la 
Edad del Hierro (Dias 1948). En España, una figura comparable es el gallego Xaquín 
Lorenzo, que recopiló un corpus imprescindible de cultura material de. Galicia que 
documentaba todos los ámbitos de la cultura: arquitectura, artesanía, agricultura, 
el mar, etc. (Lorenzo 1963), Como su colega portugués, también se preocupó por 
extraer conocimientos útiles para la arqueología de su formación como etnógrafo. 
Llama la atención en los trabajos de estos eruditos (alemanes, portugueses O es- 
pañoles) el detalle con el que documentaron hasta las formas más nimias de cul- 
tura material. Recogieron usos y nombres de los utensilios, pero raramente se pre- 
ocuparon por analizar los objetos desde un punto de vista social. Aquí radica, por 
lo tanto, un campo de estudio para la etnoarqueología del futuro (pero también 
del presente): del mismo modo que los antropólogos analizan e interpretan docu- 
mentos históricos sobre pueblos indígenas (y esto se denomina etnohistoria), los 
etnoarqueólogos podrán utilizar las fuentes etnográficas que hacen referencia ex- 
plícita al mundo de los artefactos para tratar de adentrarse en cuestiones sociales 
o simbólicas relacionadas con esos objetos (etnohistoria, también, pero de la cul- 
tura material). 
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En cuanto a los estudios de cultura material contemporánea, en la actualidad su- 
ponen un campo de investigación dinámico y lleno de ideas, muchas de ellas inte- 
resantes para los arqueólogos; pensemos en los trabajos clásicos de William Rathje 
o Michael Schiffer, en el análisis de la basura, pero también en los posmodernos de 
Daniel Miller, de indudable influencia en la arqueología. Las tendencias más actua- 
les de esta disciplina se pueden seguir en el Journal of Material Culture. Para los ma- 
terial culturists no es menos interesante un recipiente de plástico que una calabaza 
decorada. Todos los objetos, incluso los de fabricación industrial, poseen un signifi- 
cado social y simbólico que debe ser explorado, conque toda cultura material puede 
servir de reflexión para quienes tienen como campo de estudio las sociedades hu- 
manas. El presente será así por mucho tiempo un lugar de reflexión privilegiado para 
aquellos que estudian el pasado. 

En cualquier caso, la clave de la ernoarqueología no se halla tanto en el presen- 
te como en la posibilidad de explorar al Otro en todas sus dimensiones (en todas las 
que le faltan a la arqueología). Nuestra propia tradición cultural es insuficiente para 
comprender la Otredad del pasado. También nosotros, como el poeta Su Dongpo, 
tendremos que partir hacia el sudeste, aunque nuestra casa esté en el suroeste, si 
queremos encontrar inspiración en nuestra búsqueda. 
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metodología 22-25 
minorías 
étnicas. Véase etnicidad: 


minorías étnicas 
marginadas 123-126 
monumentos. Veáse tiempo: 
reliquias 
muerte. Véase ritos funera- 
rios 
pastoreo. Véase ganaderos y 
pastores 
poblados. Véase espacio: 
asentamientos 
posprocesual. Véase teoría: 
posprocesual 
procesual. Véase teoría: pro- 
cesual 
reciclaje. Véase reutilización 
recolección 135, 71, 74-75 
conchas y marisco 75, 
139-140 
reliquias. Véase tiempo: re- 
liquias 
resistencia. Véase domina- 
ción y resistencia 
reutilización. Véase forma- 
ción del registro arqueo- 
lógico: reutilización 
ritos funerarios 149-155 (fig. 
150) 
y antepasados 154 
e ideología 151-152 
y ostentación social 152- 
154 
sexo 
y cerámica 40 
y metalurgia 50-51 
sociedad 
desigualitaria 93-97 
estatal 95-97 
igualitaria 90-92 
subsistencia 67-82 
e infancia 139-140 
como tecnología 67-68. 
Véase además agricultura, 
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caza, ganaderos y pasto- 
res, recolección 

tafonomía. Véase formación 
del registro arqueológico: 
procesos naturales 

tecnología 
aprendizaje 143-145 
cadena operatoria 29-30 
concepto 27-29 
y género 134-136 

teoría 
francófona 21-22 
neoevolucionista 89-90 
poscolonial 12 

_ posprocesual 20-21. Véa- 
se además comparación 
procesual 16, 17-19 

tiempo 
monumentos 112-113 
percepción 110-112 
reliquias 113-114 

trabajo de campo. Véase me- 
todología 

transhumancia. Véase gana- 
deros y pastores 

transterminancia. Véase ga- 
naderos y pastores 

tribus. Véase sociedad: igua- 
litaria 

útiles líticos 
canteras 31-32 
distribución de materias 
primas 32 PA 
fabricación y uso 33-37 
grupos que los usan ac- 
tualmente 30-31 
uso social 32-33 


aborígenes australianos 15, 
28, 31, 32, 56, 61, 90, 
154. Véase además alya- 
wara, meriam, ngatatjara, 
tiwi, wororo, yir yoront 

achuar 41 

agta 74, 135 

aka 135 

akan 146 

Alaska 57-58 (fig. 19) 

Alicante 40-41, 59, 86 

alyawara 10, 31, 33, 72-73 

Amazonia 30-31. Véase ade- 
más jíbaros, nukak, tuka- 
no, yanomamo 

ambhara 120, 124, 137 

Anatolia (grupos pastoriles) 
62, 79, 80, 101. Véase ade- 
más yoruk 

Andalucía 86, 130 

Andes 42, 79, 80, 86-89 
(fig. 28) : 

anga 30, 115. Véase además 
baruya anga 

añuak 147 

apaches 57 

araucanos 149 

asa/aramanik 70 

ashanti 40, 109 

athapaska 56 (fig. 18) 

Australia 129. Véase además 
aborígenes australianos 


Índice de pueblos 
y regiones 


aztecas 127, 149 

bambara 50, 84, 122 

baruya anga 30, 82. Véase 
además anga 

basseri 16, 94 

batammaliba 98, 106, 107, 
131 

bedik 70 

Benín 154 

berawan 151 

bereberes (Kabylia, Arge- 
lia) 78, 141-142 

berta 40, 42-43 (fig. 9), 44, 
45 (fig. 10), 71, 72 (fig. 
22), 111, 116, 120-122, 
132, 142-143 (fig. 48), 
159, 160 

betsileo 113, 130, 154 

betsimisaraka 112 

birhor 74 

boni 70 

bosquimanos 147. 
además !kung, san 

Botswana 18. Véase además 
bosquimanos 

Camerún 51, 109-110. Véa- 
se además fulani, mafa, 
Mandara (Tierras Altas 
de Camerún), matakam, 
mofu gudur, mura, sirak, 
urza, wandala 

caduveo 145 


Véase 
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cewa 48 

chachi 146 (fig. 49) 

chara 47 

chechu 74 

cherokee 94 

Chile 54 

chinos 44, 95 

Chipre 78, 79 

Costa Rica 57 

crow 129 

cuchíticos 120, 150. Véase 
además Etiopía, oromo 

dahalo 70 

dani 32, 158 

dii 144-145 

dime 47-48 (fig. 12), 77 
(fig. 24) 

dogon 50, 99, 112 

endo 44 

escitas 154 

España. Véase Península 
Ibérica 

esquimales. Véase iñuit, 
iñupiat, nunamiut 

Estados Unidos 60, 62, 65, 
108, 139, 157. Véase ade- 
más apaches, crow, che- 
rokee, iroqueses, zuñi 

Etiopía 50, 110, 123-126. 
Véase además ambhara, 
berta, chara, cuchíticos, 
dime, fuga, gumuz, gura- 


ge, kambata, kejo, konso, 
nafrwe, oromo, prenilóti- 
cos, shamane, shamer, ti- 
grinos, woyto, yem, yirfo 

Extremadura 40-41, 86 

fali 144-145 

Filipinas 38, 46, 122. Véase 
además agta, kalinga, ta- 
saday 

fipa 48 

foka 48 

fuga 31, 34-36 (figs. 4-5), 74 

fulani 42 

fur 47, 51, 126 

Galicia 55-56 (fig. 17), 59, 
60, 62-63, 64, 109-110, 
111, 113, 138 (fig. 47), 
139-142 

Ghana. Véase ashanti, fula- 
ni, nchumuru 

gitanos 123, 149, 152 

gurage 126 

Grecia 41, 79, 82, 130, 134 

gumuz 147, 158-159 

hadza 53, 69, 70, 71, 100, 
140 

hawaianos 94-95 

ik 70 

ilchamus 10, 64, 136-137 
(fig. 46), 145 

India 22, 37, 74, 83, 95. 
Véase además birhor, chen- 
chu y kadar 

Inglaterra 114, 128, 149, 
152-153 

iñuit 70, 135, 142, 149, 159. 
Véase además Nunamiut 

iñupiat 69 

Irán 16, 60, 103-104 (fig. 
33). Véase basseri 

Irian Jaya. Véase Papúa- 
Nueva Guinea 

Irlanda 44, 113 

iroqueses 153 

Italia 79 

jíbaros 149 

Jordania 102 

jukun 132 

kadar 74 


kaguru 99, 130 

kalinga 11, 25, 42, 44, 45 
(fig. 11), 83-85 (fig. 27), 
115, 116, 117 (fig. 38), 
118, 135 

kambata 126 

karanga 50 (fig. 15) 

kassena 98, 107, 131, 132 

kejo 125 

Kel'chíes 12, 76, 91, 107- 
108, 113 

Kenya 47, 49 (fig. 14), 50- 
51, 82. Véase además 
asa/aramanik, boni, daha- 
lo, endo, ilchamus, loi- 
kop, luo, luyia, marakwet, 
ndorobo (Maasai), okiek, 
waata 

khoi 81 

kofyar 60, 78, 98, 99 

kona 132 

konso 129 

kutse 135 

lkung 25, 69, 70-71, 90, 
99, 100 (fig. 30), 147- 
148 

kwami 132 

kwakiutl 91, 145 

lacandones 31, 33-34 

lapones 68-69 

limba 70 

loikop 85, 143 

luo 10, 12, 51, 84, 116, 
118-119 

luyia 120 

Madagascar 96, 131. Véase 
además betsileo, betsimi- 
saraka, merina, mikea, 
sakalava, tandroy 

mafa 47 

Magreb. Véase bereberes, 
marroquíes 

Malí 22, 40, 47, 123 (fig. 
41). Véase además bamba- 
ra, dogon, peul, somono 

Mandara (Tierras Altas de 
Camerún) 25, 44, 115, 
149 

maoríes 145 
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marakwet 64, 98, 154 

Marruecos 41, 42, 76, 85, 
86, 135 

matakam 131 (fig. 44) 

mayas 42, 44, 61 

mbuti 56, 69, 70, 71, 91, 
99, 154 

Melanesia. Véase Papúa- 
Nueva Guinea 

meriam 75, 139-140, 141 

merina 96 (fig. 29), 151 

México 42. Véase además 
lacandones, rarámuri 

mikea 70 

mlabrai 73-74 

mofu gudur 155 

mura 133 

nafrwe 125, 126 

nchumuru 98, 132, 154 

ndorobo (maasai) 54 

Nepal 50, 51 

ngatatjara 31, 99 

Nigeria. Véase Kofyar, Yoruba 

nootka 149 

nuba mesakin 10, 20, 64, 
71, 146 

Nueva Guinea. Véase Papúa- 
Nueva Guinea 

nuer 81,97, 134 

nukak 19, 71, 74-75, 97, 
137-138, 139, 142 

nunamiut 10, 72-73 (fig. 
23), 90, 99 

okiek 70 

onabasulu 115 

oromo 13, 49 (fig. 13), 110 

Papúa-Nueva Guinea 18, 
22, 30, 31, 36 (fig. 6), 39 
(fig. 7), 40, 32-33, 55, 75, 
76, 91-92, 115, 135, 139. 
Véase además anga, baru- 
ya, dani, onabasulu, tifal- 
min, una, wano 

paviotso 149 

Península Ibérica 31, 43, 
58, 78, 79, 85, 134, 160. 
Véase Alicante, Andalu- 
cía, Extremadura, Galicia 

peul 84, 122 


pigmeos. Véase mbuti 

Polinesia 94-95. Véase ade- 
más hawaianos, maoríes, 
trobriandeses 

prenilóticos 10, 23-24, 64, 
107. Véase además berta, 
gumuz 

Próximo Oriente 79-82, 
93, 101-102 (fig. 31-32). 
Véase además Anatolia, 
basseri, Jordania, Irán 

quechua 41 

rarámuri 31, 76, 126-127 

sakalava 107, 130, 154 

san 53, 69, 81, 140, 147- 
148 (fig. 50). Vease ade- 
más !kung 

Senegal 140. Véase además 
bedik, fulani, serer, socé 

serer 75 

shamane 125 

shamer 125 


shipibo 146, 148, 149 

sirak 155 

socé 75 

somalíes 147 

somono 84, 122 

sorko 70 

Sudáfrica 111. Véase ade- 
más !kung, san 

Sudán 28 (fig. 3), 50, 54 
(fig. 16), 64, 80 (fig. 25), 
95. Véase además añuak, 
fur, nuba, nuer 

swahili 44, 108, 130, 141, 
147 

tandroy 82 

tasaday 15, 74 

tibetanos 89 

tifalmin 56 

tigrinos 76-78 

tiwi 135 

trobriandeses 65, 94, 151- 
152 
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tuareg 25, 80, 89, 94 

tukano 149 

Turquía. Véase Anatolia 
(grupos pastoriles) 

una 36-37 

urza 133 

waata 70 

wandala 109, 133 

wano 36-37 

wororo 32 

woyto 123-124 (fig. 42) 

yámana 143 

yanomamo 151 

yem 126 

yir yoront 37-38 

yirfo 125 

yoruba 98, 105 (fig. 34), 109 

yoruk 101 

Yugoslavia 115 

zaghawa 125 

zuñi 11, 42, 44, 46, 59 
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